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et traduites ici sont un des 
textes les plus lus et médités 
par les spirituels musulmans, 
depuis sept siècles. Belles dans 
leur facture littéraire, très 
denses quant à leur contenu, 
elles ont enchanté la mémoire, 
nourri l'intelligence, provoqué 
la réflexion. D’où les nom- 
breux commentaires dont elles 
ont été l’objet. Nous les avons 
situées dans leur temps en 
brossant, dans l’Introduction, 
d’une part le tableau de l’évo- 
lution du soufisme et de la 
naissance de la Confrérie $ädi- 
lite dont Ibn ‘Atà Alläh est 
l’un des fondateurs, et d’autre 
part, en analysant les recueils 
de /Tikam composés avant celui 
de notre auteur. 

Dans les Notes explicatives, 
nous avons analysé les princi- 
paux termes techniques de la 
mystique musulmane en re- 
montant aux sources de la 
littérature soufie, pour saisir 
la naissance du sens dans 
l'expérience originelle qu’Ibn 
‘At4 Alläh revit en méditant 
les grands thèmes du mysti- 
cisme classique. 
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AVANT-PROPOS 


Notre rencontre avec les Hikam d’Ibn ‘Atä’ Aläh remonte à l'époque 
où nous nous sommes engagé dans nos recherches sur Ibn ‘Abbäd de 
Ronde, il ÿ a de cela plus de quinze ans. L'étude du commentaire qu’en 
avait fait ce dernier nous avait permis d’en goûter Ja saveur et dès cette 
époque nous avions conçu le dessein de les traduire en français. Louis 
Massignon qui dirigeait alors nos travaux et à qui nous avions commu 
niqué une partie de cette traduction, nous écrivait le 17 avril 1953: 
«Très Révérend Père. Je vous remercie de votre lettre et de votre 
traduction, fort pertinente, des sentences numéro 1 à 18 d’Ibn “At& Aläh. 
Vous êtes engagé là dans un texte fort intéressant. Dans les Cahiers 
carmélitains publiés au Caire par l’Église Sainte Thérèse de Choubra, ils 
ont objecté à mon étude de 1951 sur les manuels de direction spirituelle 
en Islam, que c'était. des traités médiévaux inusités en notre temps. Je 
puis vous affirmer que je connais des égyptiens qui lisent et goûtent les 
sentences que vous venez de traduire. » 

Commencée en 1953, notre traduction ne put être achevée avant 
1964, et cela non seulement parce que nous en fümes détourné par de 
nombreuses autres occupations, mais aussi parce que, de la traduction 
elle-même, naquit une double exigence à laquelle il fallait répondre. 

Tout d’abord, au fur et à mesure que nous avancions dans notre 
travail, nous constations les déficiences du texte arabe dont nous dispo 
sions et la nécessité d'établir nous-méme un texte arabe sûr. Il fallut 
donc recueillir un grand nombre de manuscrits dont la description est 
donnée ici et les collationner. Le résultat en est l'édition critique que 
nous proposons ici et sur laquelle est faite notre traduction. 
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La seconde exigence était plus contraignante et plus difficile à 
satisfaire. Traduire en français un texte mystique arabe est une aventure 
qui force l'esprit à aller au-delà du niveau où « parler n’a trait à la réalité 
des choses que commercialement» (Mallarmé) et où les mots sont 
interchangeables d’une langue à une autre, comme les monnaies. Dans 
un texte mystique, les mots fusionnent avec la réalité, l’expression 
s’identifie au sens qu’elle porte. D’où le danger permanent de trahir le 
sens en passant d’un mode d’expression à un autre, et de fausser le rap- 
port « à la réalité des choses » par Le jeu des rapports d’une langue à une 
autre, Si fidèle qu’elle soit, une traduction ne peut, par elle-même, 
échapper à un tel danger. Aussi avons-nous été amené à y joindre 
d’abondantes notes explicatives dont le but est précisément de saisir la 
réalité des choses par-delà le voile des mots. 

Au reste, cette recherche allait elle-même susciter un nouveau 
projet dont la réalisation nous à obligé à mettre en veilleuse, cinq ans 
durant, l'étude des Hikam. C’est, en effet, de l’analyse du vocabulaire 
d’Ibn ‘Atä’ AÏEh que l’idée nous est venue de remonter aux origines du 
soufisme pour saisir le langage mystique à sa naissancé et mieux com- 
prendre la nature de l’expérience religieuse musulmane. Exégèse coranique 
et langage mystique est le fruit de cette remontée vers les sources, vers le 
Goran et l'expérience originelle dont la rencontre fonde l'originalité du 
langage mystique musulman. 

La longue route qui nous à mené d'Ibn ‘Abbäd et Ibn ‘Atä’ Alläh 
Jusqu'à Muqätil Ibn Sulaymän, Ga‘far Sädiq, Saqiq Balhi, Harräz, 
Nürï et Niffarï, cette longue route, nous ne l'avons heureusement pas 
faite seul. Tout au long de notre recherche, des présences amicales nous 
ont aidé et encouragé en prenant intérêt à notre travail. Nous sommes 
particulièrement redevable à nos maîtres, les Professeurs Henri Laoust 
et Roger Arnaldez, qui nous ont aidé à entrer au Centre National de la 
Recherche Scientifique et qui ont bien voulu suivre nos recherches 
d’année en année, . 

Comme pour Ibn ‘Abbäd, ce travail a été écrit en grande partie 
à la Section historique du Maroc (Paris) où son Directeur, Mlle 
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Chantal de La Véronne, nous avait réservé une place, comme l'avait 
fait avant elle son prédécesseur, le regretté Philippe de Cossé-Brissac, 
si prématurément enlevé à l'affection de ses amis. Qu'elle trouve ici 
ainsi que sa secrétaire, Mme Lamotte, l'expression de mon amicale 
reconnaissance. 

Il nous est agréable de remercier aussi nos confrères et amis, Louis 
Pouzet et Joseph Rivat qui ont si patiemment relu notre manuscrit et 
nous ont aidé à faire les index. Notre reconnaissance va également à la 
Rde Mère Marie Edgar qui a bien voulu que sa communauté se charge 
de ronéotyper le texte arabe des Hikam lors de la présentation de ce 
travail comme thèse complémentaire à la Sorbonne. 

Nous remercions, enfin, d’une façon spéciale, les services des grandes 
bibliothèques de Berlin, de l’Escurial, du British Museum et de l’India 
Office, de la Suleymanié, de la Bibliothèque Nationale de Paris, de 
Rabat, de Vienne et du Caire qui nous ont permis d’utiliser pour notre 
édition les manuscrits de leurs bibliothèques. 


Bikfaya, le 10 janvier 1971 


PREMIÈRE PARTIE 


INTRODUCTION 


L'opuscule dont nous présentons ici une édition critique et une 
traduction commentée occupe, dans la littérature mystique musulmane, 
une place privilégiée. Des générations entières de soufis, aussi bien en 
Orient qu’au Maghreb, ont nourri leur méditation de ces Hikam, comme 
ils la nourrissaient du Coran, au point que quelqu'un a pu dire: « S'il 
était permis de réciter dans la prière canonique un autre texte que celui 
du Coran, on réciterait les Hikem d’Ibn ‘Ata’ Alläh» {). 

La tradition rapporte qu’Ibn ‘Atä’ Alläh les composa dans sa 
jeunesse et que, les ayant soumis à son maître Abü-l-‘Abbäs al-Mursi, 
celui-ci se serait écrié: « Mon fils, tu y as condensé tout ce à quoi vise 
l'hy& et même plus» (2). Le Ihy@ ‘ulim al-din de Gazälï est le chef- 
d'œuvre qui incarne, aux yeux des musulmans sunnites, la perfection. 
Aussi, en y comparant l’œuvre de son disciple, al-Mursi ne pouvait mieux 
et la louer et la recommander à l'attention de son entourage, 

De fait, les Hikam devinrent très vite comme le bréviaire de l’école 
Sädilite. Dans une lettre écrite quelque quarante ans après la mort d’Ibn 
‘Atà Alläh, l’andalou-marocain Ibn ‘Abbäd de Ronda pouvait écrire 
déjà ces lignes qui indiquent avec quelle rapidité l'œuvre de notre souf 
avait conquis le monde musulman: « A la question de savoir quels livres 
lire en soufisme, je vous répondrai que l'ouvrage d’Ibn ‘Atä Alläh que 
vous avez chez vous, Le Kitäb al-tanwir, contient la quintessence de tous les 
ouvrages de fasawwuf, les plus développés comme les plus brefs, y ajou- 
tant même une plus grande clarté malgré sa concision.. Si vous y 
joignez l'acquisition de ses Hikam qui sont célèbres et que l’on trouvé 
dans toutes les mains, si vous vous cfforcez de les retenir par cœur 


(1) Gité par Ibn ‘Aëïba dans Zg@z al-himam, t. 1, p. 4. 
@) Cité par Taftazänt, Jin ‘Aa Alläh, d'après Haëi Khalifa, t I, p. 675. 
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pour en pénétrer le sens, cela vous dispensera de recourir à beaucoup 
d’autres livres dont la renommée est universelle » (1). 

À quoi faut-il attribuer le succès d’Ibn ‘Atä AlGh? Certes à 
la valcur intrinsèque de son œuvre qui est, comme nous le verrons, 
incontestable. Mais quand on sait avec quelle lenteur les nouveautés 
s'imposent en Islam qui a, à leur égard, comme une méfiance instinctive, 
on ne peut qu'être surpris par les éloges qu’Ibn ‘Abbäd adresse à un 
nouveau venu dans le rang des soufis. Préférer les œuvres d’Ibn ‘At# 
Alläh à celles des grands maîtres du soufisme « dont la renommée est 
universelle », n'est-ce pas le signe qu’il y a eu une grande évolution et 
que de nouveaux critères d’appréciation ont fait leur apparition dans 
le monde soufi? Aux temps où écrit Ibn ‘Abbäd, on ne peut plus, à la 
vérité, parler du monde souñi comme s’il constituait encore une unité 
homogènc: il y a, désormais, des unités multiples qui sont constituées 
par les Confréries dont chacune forme une voie (fariga) indépendante, une 
école possédant ses propres maîtres qu’elle place au-dessus de tous les 
autres. Ainsi s'explique l'admiration d’Ibn ‘Abbäd pour l’auteur des 
Hikam, car ils appartiennent, tous les deux, à la confrérie fädilite. 

De quelle manière le mouvement soufi en est venu, dans son dévelop- 
pement, à prendre la figure des confréries, nous aïlons l’évoquer à grands 
traits, Cela nous aidera à mieux situer l'esprit qui inspira Ibn ‘Atä” Alläh 
et l'orientation prise par les Sädilites. 


Ï. LES GRANDES ÉTAPES DE L'ÉVOLUTION DU SOUFISME. 


Dans l’évolution du mouvement spirituel en Islam, depuis les 
origines jusqu’au VIIe/XIIIE siècle, c’est-à-dire jusqu’à l’époque qui vit 
naître les Sadilites, l'historien découvre trois périodes principales qui 
furent plus ou moins longues, plus ou moins déterminées dans le temps, 
mais qui peuvent être caractérisées avec précision. 


(1) Rasd’il as-Sugrä, pp. 97-98. 
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a) La première période dont le début peut être fixé avec Hasan 
Basri et le terme vers le milieu du IV® siècle de l'Hégire — soit le temps 
que recouvrent les cinq «générations» dont parle Sulami dans ses 
Tabagät al-sfiya — est le moment de la naissance de l'expérience mystique 
en Islam, moment dans lequel le monde musulman achève de se donner 
la figure de sa culture, celle qui sera la sienne jusqu’à l’aube des temps 
modernes. Dans cette période, l'expérience s'exprime dans un langage 
qui est fondamentalement celui du Coran: elle fait l'exégèse d’elle-même 
en accédant à une herméneutique symboliste du Coran (1). Aussi ses 
problèmes sont-ils essentiellement liés aux problèmes de la dogmatique 
musulmane (2), c'est-à-dire qu’ils renvoient tous, d’une manière ou 
d’une autre, à la question de la nature du langage religieux. Le conflit 
qui, durant cette période, opposa les tenanis d'une religion légaliste et 
d’une exégèse littérale aux soufis partisans d’une lecture spiritualiste 
du Coran (3), ne fut si aigu que parce qu’il portait sur les mêmes pro- 
blèmes, mais vécus en deux langages différents dont l’un enfermait 


() V. notre Exégèse coranique et langage mystique, ch. 1 et II. 

(2) V. Massronon, Essai, p. 110 sqq. « Concordance des problèmes fondamentaux 
du mysticisme islamique avec ceux de la théologie dogmatique ». « Le soufisme, note 
aussi . Laoust, dès sa naissance, s’est développé en symbiose avec le Hadïit, le 
Jigh et le kaläm» (Les schismes, p. 122). 

(3) Comme nous le faisait remarquer avec raison H. Laowst, lors de notre 
soutenance de thèse à la Sorbonne, ce conflit ne doit pas être majoré en ce qui regarde 
les débuts de cette période, Des hommes comme Hasan Basri, Sufyän Tawri, Ibn 
al-Mubärak sont de très stricts observateurs de la religion légaliste, tout en étant ou- 
verts sur une compréhension spiritualiste du Coran. Le conflit s’accentucra au fur 
et à mesure que des Écoles se forment en Islam et que les soufs eux-mêmes prennent 
la figure d’une École particulière, celle des «Rühäniya», comme les appelle Nasa’i 
(v. MassGNon, Recwil, p. 7). D'ailleurs ces « spiritualistes » auront toujours un grand 
respect pour les prescriptions de la Loi — malgré quelques déviations —, tout comme 
certains «légalistes» seront animés par un esprit religieux hautement spiritualiste. 
Mais il n'empêche qu’une double mentalité est repérable assez tôt dont Ibn Hanbal 
et Mubäsibi sont des représentants typiques. Tous deux sont profondément religieux, 
mystiques même, mais leur conception de la religion diffère malgré cela, au point 
qu’Tbn Hanbal se croyait obligé de déconseiller à ses disciples d’assister. aux leçons de 
Mubäsibi. 
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l’homme dans Îles limites du raisonnable et l’autre l’engageait dans une 
aventure dont la mesure n’était autre que la démesure de l’amour. 

L'exemple typique de ce confit de langage s'offre à nous dans 
Pacharnement que mit le juriste Ibn Däwüd à faire condamner Halläë. 
Massignon qui a analysé ce conflit avec l’acuité d’un psychanalyste 
avant la lettre, le résume ainsi: « Qu’une affection passionnée pût être 
réclamée par Dieu, que l’attachement profane fût le symbole imparfait 
d’un amour sacré, cela, Ibn Däwüd ne pouvait l'admettre. Pour lui, on 
ne peut aimer qu'humainement, bien plus, l’idéal de l'amour n’est pas 
dans la possession commune qui conjoint les amants, mais dans le renon- 
cement mutuel où se perpétue le désir. On devine ce qu’il dut penser 
quand. il entendit al-Halläÿ affirmer que l’amour véritable, l'amour 
sacré visait avant tout à la jonction la plus intime, —- la plus profonde, — 
qu’il réclamait l'essence de l'union (1), — et que cela, dont lui, Ibn Däwüd, 
ne voulait même pas des créatures, — il fallait obtenir du Créateur » (2). 

Tbn Däwüd, notons-le, était un zähirite, un partisan du sens exoté- 
rique (zékir) et littéral dans les sciences religieuses. Or la découverte 
principale des soufis de cette première période, c’est précisément qu’il 
y à, au-delà du zähir, un balin des choses, une dimension ésotérique se 
révélant dans tout ce qui est intériorisé par l'expérience: non seulement, 
dans la parole coranique de Dieu, mais aussi dans la création tout entière 
qui devient symbole parce qu’en elle se laisse découvrir une ‘ibra, un appel 
à l’exode hors des apparences, une possibilité de passage (‘abara) des 
apparences trompeuses aux réalités vraies (kagd’iq). 

Cette découverte ne contenait rien d’opposé à l'esprit de islam. 
Mais, parce qu’on était à une période d’élaboration dans laquelle soufis 
et théologiens forgeaient lentement un vocabulaire nouveau, instrument 
indispensable pour tout langage original, il y eut des équivoques et des 
ambiguïtés qui engendrèrent des malentendus dont les soufis furent 


(1) ‘Ayn al-fam', «c'est-à-dire l'union de substance à substance» (Passion, p. 160, 
ni: 3). 
(2) Passion, p. 180. 
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souvent les victimes, Tel fut le cas d’un Nüri, d’un Harräz ou d’un 
Tirmidi Hakim qui furent persécutés pour des doctrines qui n’avaient 
rien d’hétérodoxe, mais dont l'expression, parfois maladroite, choquait 
les docteurs de la Loi. 


b) Aussi vint une seconde période qui fut précisément un temps 
d’élucidation, de mise au point et de clarification. Si nous adoptons le 
cadre chronologique donné par Sulamï à ses Tabaqät, nous pouvons 
dire que cette période débute dans la seconde moitié du IVe/Xe siècle, 
date à laquelle disparaissent les disciples des grands maîtres de l’école de 
Bagdad et du Hurasän. Elle pourrait être appelée la période des ma- 
nuels du soufisme, 

C'est, en effet, l’époque où des esprits versés dans les sciences offi- 
cielles de l’Islam mais profondément religieux, se consacrent à l’étude 
du soufisme afin d’en montrer la parfaite orthodoxie et son enracinement 
dans l'Islam le plus traditionnel. Cette étude est menée en deux temps. 
Dans le premier, il s’agissait de colliger les écrits et les « dires » dessoufis 
afin de juger sur texte leur enseignement. Ce faisant, ils ont rendu un 
service immense à l’histoire du soufisme, car c’est grâce aux manuels de 
cette période que nous possédons la plupart des documents concernant 
les mystiques de la première période. Le second temps fut un temps de 
réflexion dans lequel nos auteurs tentèrent de rendre la doctrine soufie 
accessible au commun des musulmans ou acceptable par les Docteurs 
de la Loi. C’est dans ce double but qu’ils composèrent de longs commen- 
taires du Credo (‘agida) des soufis ou qu’ils dressèrent des lexiques 
techniques donnant la signification des mots employés en un sens nouveau 
par les soufis. 

Ces manuels sont aujourd’hui classiques en Islam. Le plus ancien 
et le plus riche est sans doute le Kiäb al-luma’ fi-l-tasawwuf de Sarräÿ 
al-Tüst (m. 378/987). Il fut suivi de près par le Kit@b al-ta‘arruf li-madhab 
ahl al-tasauwuf de Kaläbädi (m. 380/990), moins volumineux mais 
beaucoup plus orienté dans le sens du concordisme entre soufisme et 
aë‘arisme, considéré déjà comme la thélogie officielle du sunnisme. Puis 
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il y eut le Qt al-quiäb de Makkï (m. 386/995), les Tabagät al-sifiya de 
Sulami (m. 412/1021) ainsi que ses Hagd@’iq al-tafsir, vraie mine de 
citations de textes soufis, «compilation essentielle, la plus riche, en 
l'espèce, de beaucoup» (Massignon); puis la Æilyat al-awliya’ d’Abü 
Nu‘aym (m. 430/1038), ouvrage monumental en dix volumes dans lequel, 
cependant, la signification du vrai soufisme subit une inflation, puis- 
que tous les personnages pieux ou savants des temps anciens sont 
comptés par Abü Nu‘aym parmi les soufis. Quëayri (m. 465/1072) nous 
ramène, dans sa Risûla, au vrai soufisme et aux soufis authentiques, tandis 
que Huëwiri (m. vers 470/1078) qui écrit en persan son Kaif al-mahgüb, 
se situe à mi-chemin entre Abü Nu‘aym et Quêayri, réduisant la partie 
biographique et développant davantage les questions doctrinales. Si nous 
ajoutons à cette liste Les écrits de ‘Abdallah Ansärï (m. 481/1089) dont 
Pœuvre tient à la fois de la première et de la seconde période, nous 
aurons posé les principaux jalons sur un chemin qui nous mène sans 
interruption jusqu’à la fin de cette période; celle-ci se clot avec la naïs- 
sance du dernier grand manuel du soufisme: le fameux Jhy&” ‘ulüm al-din 
de Gazäli qui l’aurait rédigé entre 489 et 495 (1). On a trop souvent 
souligné le caractère exceptionnel de cette œuvre, comme si elle était 
unique en son genre; on a aussi attribué à Gazäli le mérite d’avoir opéré la 
réconciliation entre l’Islam officiel et le soufisme. En réalité, ces jugements 
doivent être considérablement nuancés pour correspondre à la vérité 
des choses. Gazäli a si peu réconcilié Islam et soufisme que la vraie 
scission entre eux éclatera longtemps après sa mort. D’autre part, son 
œuvre apparaît beaucoup moins originale quand on la situe dans la 
ligne des efforts tentés avant lui pour rendre le soufisme intelligible aux 
esprits formés à l’école des Docteurs de la Loi (Fugaka’). Ibn ‘Abbäd 
le notait déjà au XIVE siècle: Gazäli a emprunté le meilleur de son 
Thyë à Muhäsibi ct au Qüt al-quiäb de Makkï (2). Mais si Gazäli n’est 
pas un génie, il est cependant un grand professeur: il sut repenser les 


{1) V. M. Bouvers-ALLarp, Essai de chronologie des œuvres de Al-Ghäzäli, p. 42. 
(2) V. Rasd'il as-sugrä, p. 57 et notre Ibn ‘Abbäd de Ronde, p. 190. 
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matériaux empruntés à d’autres en une synthèse personnelle qui conquit 
le monde musulman par l'équilibre de sa structure et ses qualités litté- 
raires. Il est le représentant typique de cette seconde période durant 
laquelle l'expérience n’est plus un vécu de la conscience, mais un objet 
d'étude. Il est un aboutissement et un terme: en lui une certaine forme de 
la conscience religieuse achève d’épuiser toutes ses possibilités. Les deux 
voies de la wie et de la hagige, de l’observance et de l’expérience, 
qui avaient divergé, dès Hasan Bagri, l’une vers Le zahir et l’autre vers le 
bâtin, se retrouvent dans l’œuvre de Gazäli non pas réconciliées, mais 
neutralisées, de sorte qu’il sera critiqué aussi sévèrement par les tenants 
du zähir (Ibn Taymiya) que par des mystiques comme Ibn Sab‘ïin (1). 

Au reste, on peut se demander si la synthèse tentée par l’Jhya’ 
a satisfait Gazäli lui-même. Sinon, comment expliquer toute une part 
de son œuvre, durant les dernières années, qui rompt avec le langage 
de l’orthodoxie sunnite pour adopter un langage ésotérique annon- 
çant déjà celui des soufis de la troisième période ? 


c) Cette troisième période se développe, en réalité, sur deux plans, 
car la rupture entre l’Islam sunnite et le soufisme s’y inscrit sur deux 
tableaux différents qui correspondent aux deux fronts sur lesquels, 
comme nous le verrons, un Ibn Taymiya, par exemple, se battra. Il ÿ a, 
en effet, d’une part un soufisme fortement intellectualiste et pratique- 
ment ésotériste et, d’autre part, le soufisme des confréries dont le dévelop- 
pement est postérieur à Gazäli (m. 5053/1111). Cette double rupture a 
été évoquée par Massignon dans un de ces raccourcis dont il avait l’art 
et qui exigerait un long commentaire pour en manifester la justesse. Il 
écrit à la fin de son Essai: 

«La synthèse de la dogmatique aX‘arite avec des éléments mystiques 


tentée par Quäayri est insuffisante; celle que Cazäli avait tant méditée 
se trouve, à cause des nécessités de la lutte contre les Qarmates, faire de 


() Ibn Sab‘in le traitera de « pot-pourri mélangeant les contraires» (v. Mas- 
SIGNON, Opera Minora, t. IL, p. 51 1). 
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si graves concessions aux Sé/imiga, qu’elle ramène, comme à reculons, les 
théologiens vers les solutions minimistes; le danger, visible chez Suhra- 
wardi d'Alep, éclate enfin chez Ibn ‘Arabt... Et socialement, c’est le 
À : divorce qui se consomme entre la réserve d’énergie spirituelle des 
vocations monastiques, et la Communauté islamique, qu’elles auraient 
dû vivifier de leur intercession quotidienne, prières, exemples, sacri- 
fices » (1). 


1. Massignon a beaucoup fait pour accréditer dans les milieux 
orientalistes l’idée que Pâge d’or de la mystique musulmane est clos avec 
ce que nous avons appelé la première période de l’histoire du soufisme, 
et qu’après cet âge, ce fut la décadence. Nous savons maintenant, grâce 
aux travaux de Ritter, Corbin, F. Meier, etc., que s’il y a un soufisme 
classique dont l’histoire coïncide avec la grande période de l’empire 
abbasside, cependant il serait tout à fait inexact de parler de décadence 
du soufisme postérieur parce qu’il y a eu rupture de l’unité politique du 


monde musulman et une certaine décomposition de ses structures socio- 
religieuses. Ce qui est juste, c’est que les centres intellectuels se déplacent 
du Moyen-Orient, dévasté par les invasions, vers l’Est iranien et vers 
l'Ouest maghrebin ou andalou. Les grandes synthèses théosophiques qui 
virent le jour après la mort de Gazälï et qui sont la marque de cette 
troisième période de la mystique musulmane, furent, en effet, créées par 
des Maîtres qui ne sont plus ni bagdadiens, ni küfites,.ni basriens (2). 
Nous ne pourrons citer, dans cette revue globale, que quelques grands 
noms, pris uniquement dans le monde sunnite. 

Du côté iranien vient le fondateur de l’école &r&gi, ce Suhrawardi 
d'Alep (m. 587/1191) que Massignon situe du côté d’Ibn ‘Arabi mais 
qui, en réalité, ressemble bien davantage à Halläÿ, non seulement par 
sa mort violente, mais aussi par le feu divin qui dévorait son âme (3). 


(1) Essai, pp. 315-316. 
(2) V. CL Camen, Bagdäd au lemps de ses derniers califes, dans Arabic, n° X, 


pp. 299 sqq. 
(3) V.H. CorBin, Sahrawardi d'Alep (m. 1191), pp. 12, 28, 33. « La fréquence 
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Disciple de Platon et des Sages de Pancienne Perse, Suhrawardi voulut 
repenser l’Islam en une Théosophie orientale où les archétypes platoniciens 
sont interprétés en termes d’angélologie zoroastrienne (1) et celle-ci à 
la lumière du Dieu unique du Coran. Projet hardi et d’une ampleur sans 
précédent dans le monde musulman (2); projet auquel avait rêvé 
Avicenne, mais que Suhrawardi seul put réaliser, parce qu’il était à la 
fois un authentique mystique et un vrai philosophe, La rencontre de ces 
deux sources, la philosophie et l’expérience mystique, donna naissance 
à une nouvelle vision de l'Islam radicalement différente de la vision 
sunnite. Aussi le conflit ne tarda pas à éclater entre les Docteurs de 
Flslam officielle et Suhrawatdi. Sa condamnation à mort par Saladinr 
allait signifier que le sunnisme était désormais clos sur lui-même et que le 
maximum d'ouverture dont il était capable avait été épuisé par la ten- 
tative de Gazäli de lui donner un figk al-bätin juxtaposé au figh al-zähir. 

De ce même Iran est sortie une autre grande figure du soufisme: 
Ruzbehän Baqli Siräzi (m. 606/1209), « rose rouge» dans le jardin 
calciné du sunnisme, «enfant aux yeux émerveillés » (3) qui contemple 
Dieu et le monde avec un cœur « de désir» ou d’amour passionné (‘i5g) 
ct qui, dans toute beauté créée, voit et désire la beauté de Dieu. Chez lui, 
le conflit entre Ibn Däwüd, l'amant platonique, et Halläÿ que Pamour 
crucifie, est dépassé dans une symbolique où l’amour humain devient 
«le miroir théophanique » de l’amour divin (4). Ce dépassement «ne 
consiste pas, note H. Corbin, en un transfert de l'amour d’un objet à 
un autre (Dieu n’est pas un objet), mais en une métamorphose du sujet 


des textes hallägiens qui se trouvent enchässés dans l'œuvre de Suhrawardi nous atteste 
que lui-même avait conscience du rapport qui unissait le cas de Halläÿ et le sien 
propre. » 

() V.H. Corn, Histoire de la bhilosophie islamique, p. 287. 

(2) Suhrawardi en avait conscience, lui qui écrivait: «Je n’ai pas eu de prédé. 
cesseur pour un pareil projet» (v. CoRBIN, loc. cit, p. 287). 

(3) Massienon, Opera Minora, t. IT, p. 452. 

(4) V. Pétude de H. Cormin, Quiétude et inquiétude. parue dans Eranos- Jahrbuch, 
1958, pp. 51-194. 
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de l’amour », métamorphose dans laquelle on atteint le tvkd ésotérique 
« dont le secret est la tri-unité néoplatonicienne de l’amour, de l’amant et 
de l’aimé» (1). Ruzbehän construit donc une métaphysique basée sur 
Pexpérience conjointe de la beauté et de l'amour comme. lieux de la 
théophanie divine (fagalli). Mais parce que cette métaphysique se 
développe dans le langage de l’itibäs, de l’amphibolie, comme traduit 
H. Corbin, c’est-à-dire du double sens de la création, le sens apparent et 
le sens vrai, il y a, une fois de plus, rupture et conflit avec l’Islam officiel. 
Car, comme le note H. Corbin lui-même, «la prédication d’une telle 
doctrine. peut scandaliser L (et elle scandalisa de fait) — les pieux 
orthodoxes, ceux qui devant le texte de la beauté comme devant le texte 
révélé, n’ont aucun pressentiment du double sens » (2). Ruzbehän a beau 
se référer à des Hadit prophétiques pour justifier sa doctrine, Pamphibolic 
qui fonde celle-ci va à l’encontre, non seulement du sentiment commun 
© des Docteurs de la Loi mais aussi, dans une certaine mesure, du compor- 
tement de tous les ascètes des premiers siècles dont la spiritualité est fondée 
sur l’antinomie entre le créé et le créateur. Par rapport à ces ascètes, 
Ruzbehän donne l'impression de vouloir brûler l’étape négative des 
purifications durant laquelle l’homme éprouve le monde comme un voile 
qui cache Dieu et non pas comme un miroir qui reflète directement sa 
beauté. Tous les grands mystiques de la première période ont condamné 
la contemplation des « beaux visages », précisément parce qu’elle incluait 
un élhibäs et qu’il pouvait y avoir opposition entre le premier et le 
second sens. Ici l’expérience personnelle ne peut être universalisée que 
si l’on pose a priori que le monde ne peut que manifester Dieu et que 
Pamour humain est, de par son essence, théophanique. Ruzbehän ne 
Fignore pas, puisque la jeune fille « théophanique » à qui est dédié son 
livre, le lui rappelle avec insistance: « Faire de moi, lui dit-elle, l’objet 
de ta contemplation, ce seraît Le lieu de ta perte, à moins que tu ne sois 
déjà égaré... O souf! dans l'amour divin, qu'est-ce que donc que l'amour 


(@) H. Corsin, Introduction au Kitab ‘abhar al-“äfigi, pp. 13-14. 
(2) H. Core, Quiétude, p. 91. 
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humain a à faire? Sur la voie que vous, vous suivez, éprouver de 
l'amour pour moi ne peut être qu’un égarement!» (1). Mais la réponse 
de Ruzbehän est telle que la fait prévoir son système: « Je lui dis: l’amour 
éprouvé pour toi est précisément aux prémices de cet amour divin», car 
«le secret de la divinité {{&hüt) est dans l'humanité (näsät).… La beauté 
de la créature humaine est le reflet de la beauté divine» @). 

De tels propos deviennent tout à fait clairs dans une théosophie 
comme celle d’Ibn ‘Arabi pour qui créature et Créateur (Hagg-halg) 
sont les deux côtés révélant-révélé de l’Être. Or, comme l’a encore 
écrit H. Corbin, «Ruzbehän de Siräz nous achemine vers le sommet 
que représente son contemporain plus jeune, Mubyiddin Ibn ‘Arabi, 
dont la Somme de thésopohie mystique reste un monument difficile- 
ment comparable » (3). 


Avec Ibn ‘Arabi, nous nous transportons de l’Iran vers l'Occident . 
musulman, vers l'Andalousie, second foyer de la théosophie mystique en 
cetie troisième période de Phistoire du soufisme. Or Ibn ‘Arabi n’est pas le 
premier ni le seul grand dans cette école, quoiqu'il soit le Sheëtk al-akbar, 
le Doctor maximus. Ils sont une pléiade dont la plupart vécurent en 
«exilés », non seulement spirituellement, mais même géographiquement 
puisque, nés en Occident, ils passèrent la plus grande partie de leur vie 
en Orient et y moururent. 

On les rattache d'ordinaire à l’école d’Alméria qui serait, elle-même, 
lhéritière de l’école ésotérique fondée par Ibn Masarra (m. 319/931); 
mais les documents manquent pour fonder Phistoricité d’un tel 
héritage et pour en éclairer la nature. Nous savons, en tout cas, qu’au 
début du VIe siècle forissait en Andalousie (4) une école mystique 
qui fut un centre d'opposition à l'esprit légaliste des Fuqahä’ et dont 
Ibn Barraÿän, [bn al-‘Arif et Ibn Qasiy furent les représentants les plus 


() H. CorBi, Introduction au Kitäb ‘abhar al-éfigin, pp. 108-109. 
(2) Zbid. 

(3) Histoire de la philosophie islamique, p. 283. 

(4) Non seulement à Alméria, mais aussi à Séville et à Grenade. 
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célèbres. Et c’est dans ce milieu que le jeune Ibn ‘Arabi (né à Murcie en 
560/1165) reçut sa première formation religieuse et probablement aussi 
lorientation spirituelle qui le mènera plus tard au « monisme existentiel » 
(wahdat al-wugad), base de son système théosophique. Certes, Ibn ‘Arabi 
ne s’explique que par Ibn ‘Arabi lui-même (1), mais, dans ce domaine, 
il n'y à pas de commencement absolu (2), et le commencement pour lui 
pourrait bien être l’extraordinaire ouvrage comrosé par Ibn Qasiy 
sous le titre de Kt%@b hal° al-na'layn (3), ouvrage dans lequel apparaît, 
non seulement un langage nouveau, mais aussi une langue nouvelle, un 
vocabulaire technique inédit qui sera la marque du style de tous les 
grands soufis de cette époque. 

Parmi ceux-ci, Ibn ‘Arabi tient, certes, une place tout à fait à part, 
non seulement par l’ampleur et la richesse de l’œuvre qu’il à laissée, 
mais aussi par la profondeur de l'influence qu’il a exercée sur toute la 
pensée musulmane postérieure aussi bien dans le sunisme que dans le 
chiisme (4). Mais à côté de lui, trois noms doivent être mentionnés qui ne 
doivent rien à Ibn ‘Arabi et qui témoignent de la vitalité du soufisme 
post-gazälien. l 

Abü-l-Hasan ‘Ali al-Harräli, d’abord, qui est né à Marräkech d’une 
famille andalouse et qui mourut à Hamä l’année même où Ibn ‘Arabi 
mourait à Damas à l’âge de 78 ans (6438/1240). Nous aurons plus loin à 
parler longuement de ses œuvres. Viennent ensuite deux figures excep- 
tionnelles, intimement liées Fune à l’autre: Ibn Sab‘in et son disciple 
Suëtart. Le premier est né à Murcie, comme Ibn ‘Arabi, et mourut à La 
Mekke en 669/1270, s’étant ouvert les veines « par désir de s’unir à Dieu ». 


(1) H Corn, L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabï, p. 7. 

(2) Ni d’Ibn ‘Arabi ni de personne on ne peut dire qu’«il apparaît dans le 
champ de la culture spirituelle comme une création ex nikilo, sans références historiques 
aucunes» (O. Varnva, Histoire et classification de l'œuvre d’Ibn “Arab, t. I, p. 13). 

(3) Ouvrage encore inédit auquel Ibn ‘Arabi a consacré un commentaire im- 
portant dont la date n’a pu être fixée par O. Yahya. 

(4) L'influence d’Tbn ‘Arabï sur les milieux chiites fut particulièrement féconde 
et a été fortement soulignée par H. Corbin dans ses diverses œuvres. 
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Le second est originaire de Guadix et vint mourir près de Darniette en 
668/1269, là où, en 1249, il avait dû se battre contre St. Louis! Déjà 
célèbre dans les milieux marocains par ses muvaiSahäat (« poèmes d’une 
notation poignante et d’une métrique toute moderne, sur lesquels, de 
suite, des mélodies furent innovées ») (1), ü rencontra Ibn Sab‘in à 
Bougie, le suivit en Égypte et à La Mekke où il le quitta pour rentrer en 
Syrie, « L'intelligence fulgurante de ce philosophe (Ibn Sab'in) resté 
aristotélicien en devenant mystique, écrit Massignon, confirmait les 
désirs de pauvreté absolue de Suétarï en l’initiant à une école extrémiste, 
celle des Laysiya (2), enseignant que Dieu imprimait sur toute chose Sa 
Forme, et que l’union mystique unit l’âme du pauvre, simplifiée, à cette 
Forme divinement belle et bonne... Devenir «sab‘ini» commençait à 
faire risquer la mort, mais Suëtari le devint à fond, se vouant comme 
un ésclave à ce Maître, ce magnatis al-qulb, cet « aimant des âmes » (3). 

Il ne nous est pas possible, dans le cadre de cette Introduction, de 
nous attarder davantage à cettc troisième période, pour évoquer tous les 
grands soufis qui y vécurent (4). Qu’il nous suffise de dire ici que la fin 
du VIe siècle et la première moitié du VII furent le temps d’une authen- 
tique renaissance du mouvement soufñi, comme la première période 
avait été le temps de la naissance du soufisme. Mais tandis que des soufis 
comme Muhäsibi, Gunayd, Earräz, Nüri et même Halläÿ furent, d’une 
certaine manière, récupérés par l'Islam, grâce à des hommes comme 
Quäayri et Gazäli qui surent les interpréter, les théosophes de cette 
troisième période se voulurent délibérément ésotériques et irrécupérables. 
Ibn el-Hatïb, dans sa Rawgat al-ta‘rif, et Ibn Haldün, dans son Sifa’ 
al-s@il, parlent même du mépris qu'ils avaient pour ceux du dehors, les 


(1) Massienon, Recueil, p. 134. 

(2) Partisans de la négativité, s4/b, comme dit Ibn al-Hatib, Rawge, p. 606, 
ils remplaçaient la formule de la #häda par daysa illä allah; v. LaousT, Ibn Taymiya, 
p. 28. 

(3) Opera Minora, t. LE, p. 409. 

(4)  Tels que Tilimsänï, Kubrä, Hamawi, Ibn Sawdakin, Ibn al-Färid, Qünawi, 
etc. 
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non initiés à leurs doctrines, de sorte que la rupture fut irrémédiable 
entre eux et l'Islam officiel. is eurent, certes, des admirateurs, surtout 
Ibn ‘Arabï, mais leur langage fut d’une obscurité telle que seule une 
élite pouvait accéder à la religion qu'ils préchaient. Aux autres, cette 
religion apparaissait comme un Islam inversé. Ainsi la comprit un [bn 
Taymiya qui ne cessait d’opposer le monothéisme transcendantal du 
Coran au monisme panthéiste des ash@b wahdat al-wugad. En tout cas, leur 
religion était beaucoup trop intellectualiste, beaucoup trop liée à un 
système philosophique pour apparaître aux musulmans comme un 
« Islam spirituel » et pour servir de ferment à une revivification (/4y4) de 
Pislam légaliste. Et c’est ce qui explique qu’à côté de ce soufisme ésotériste 
se développa un second mouvement soufi qui est contemporain de l’autre 
dans le temps mais qui constitue, quant à sa structure et à son langage, 
une nouvelle période dans l’histoire du mysticiime musulman: nous 
voulons parler du mouvement des Confréries. 


2. Certes des agglomérations de soufis ont existé dès le ITe siècle, 
puisque l’on nous dit que ‘Abd-al-Wähid Ibn Zayd, un disciple de 
Hasan Basri, en organisa une à Abadan (1). Dans les années suivantes, 
à mesure que les soufis s’imposaient dans les milieux musulmans par un 
style de vie (2) et un enseignement caractérisés, leurs cercles de sama* 
(concerts spirituels) ou d'étude prenaient de plus en plus Fallure d’une 
institution religieuse groupant des adeptes. Mais les liens restaient 
encore assez lâches entre un maître et ses disciples pour que ceux-ci 
puissent passer d’un maître à un autre et surtout pour qu’ils ne se sentent 
pas liés les uns aux autres par une fariga déterminée. 

A partir de la fin du VIS siècle et surtout aux VETS siècle, la situation 
change. Tandis que les structures politico-religieuses du monde musulman 
se disloquent à la suite de l’affaiblissement du pouvoir central califal, 
et que le soufisme théosophique prend délibérément le chemin de 
l'ésotérisme qui le rend étranger à la masse des croyants, les Confréries 


(1) V. Essai, p. 214. 
(2) Leurs ddäb que les manuels décrivent en détail. 
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naissent pour offrir aux musulmans pieux à la fois des institutions reli- 
gieuses bien organisées et un enseignement plus adapté à leurs besoins 
affectifs. Une confrérie est, en effet, une sorte de congrégation religieuse 
qui a ses chef hiérarchiques, ses voies d'affiliation, ses réunions régulières 
pour les « concerts spirituels » et la méditation en commun, et enfin son 
éponyme, un saint patron auquel elle se rattache et dont elle détient la 
baraka. Ses membres vivent dans le monde, fondent des foyers qu’ils font 
vivre de leur travail, mais ils se considèrent comme des « frères » et ont 
un foyer commun qui est la z&wiya ou la maison du Sheikh de la confrérie. 

La plus ancienne de ces confréries semble être celle de ‘Abd-al- 
Qädir al-Giläni (m. 561/1166) dont le tombeau cst vénéré à Bagdad, 
Sa fondation fut suivic de près par celle des Rifä‘iya, disciples d’Ahmad 
al-Rifa't (m. 578/1185); puis vinrent les Sutrawardiya, disciples de Suhra- 
wardi (m. 632/1234). Ces trois confréries se développèrent tout d’abord 
dans le ‘Iräq et semblent avoir été pour quelque chose dans les essais de 
réforme qui se dessinent alors à Bagdad sous les derniers Califes, surtout 
al-Nasr (575-622/1180-1225) (1). Une quatrième allait naître dans 
lifriqiya et se développer en Égypte, avant de se répandre en Syrie 
et dans le Maghreb: ce sont les Sädiliya, fondés par Abü-l-Hasan al- 
Sadili, 

Disciple d’Ibn Maëif (m. 625/1228) qui était lui-même disciple 
d'Abü Madyan, un Andalou né près de Séville vers 520/1126, Sadili 
commence son ministère en Tunisie où il recrute de nombreux adeptes; 
mais son succès suscite des jalousies et il est contraint de s’exiler vers 
l'Orient; il s’installe à Alexandrie et prêche au Caire où il s’impose dans 
les milieux intellectuels des théologiens; il meurt sur la route de La 
Mekke, l’année même où les Mongols s'emparent de Bagdad (656/1258). 

Ce que furent les débuts de la confrérie fdilite et ses caractéristiques, 
nous le savons par Ibn ‘Atä’ Alläh qui en fut, à la fois, le troisième Sheikh 
et le théoricien. Ces débuts sont, à peu de chose près, ceux de toute 
confrérie soufie. Aussi, en les décrivant à travers la biographie de l’auteur 


(@) V.H. Laousr, Les schismes dans l'Islam, pp. 300-301. 
pP 
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des Æiktam, nous donnerons une idée de la manière dont une confrérie 
religieuse naît en Islam. 


IF. IsN ‘ATA’ ALLÂH ET LA NAISSANCE DES SADILITES. 


La biographie d’Ibn ‘At Alläh tient en quelques lignes dans les 
livres d'histoire ou les recueils d’hagiographie. Ce que les uns et les autres 
en ont dit a été soigneusement relevé par Abü-1-Wafñ al-Taftazäni dans 
son livre Jon ‘Afa” Alläk al-Sakandori wa-tasawwufuhu (1). Avant lui, Asin 
Palacios avait consacré quelques pages à notre auteur, dans le cadre de 
son étude sur Sädilies 4 Alumbrados, parue en articles posthumes dans 
Al-Andalus (2). 

Ibn ‘Atä’ Alläh (3) est né à Alexandrie, vers le milieu du VITe/XIIIe 
siècle, d’une famille adonnée aux sciences légales. Son grand-père 
“Abd-al-Karïm (m. 612/1212) y avait acquis une certaine notoriété 
comme fagih et avait composé plusieurs ouvrages dont un résumé du 
Mukassal de Zamabÿarï et un Æ. al-bayän wa-l-tagrib fi Sark al-tahdib en 
sept volumes (4). Aux leçons d’Abü-l-Hasan al-Abyäri (m. 618/1221) 
que certains mettaient au-dessus de Fahr Räzi (5) en w5@l, ‘Abd-ai-Rärim 
avait eu comme condisciple le fameux Ibn a1-Häÿib (m. 646/1248) dont 


(1) Présenté comme thèse de « Magistère » et édité au Caire en 1958 (296 pages). 
Travail consciencieux, un peu scolaire, analysant les œuvres d’Ibn ‘Atä’ Alläh 
(pp. 95-240). La partie historique (pp. 9-93) est moins développée, et surtout l’étude 
du milieu y est à peine esquissée (pp. 25-27). 

(2) Fasc. 1, 1945, pp. 34-88. Asin Palacios avait entrepris une étude d’ensemble 
sur la confrérie Sädilite, en yue d’étayer ses théories comparativistes, mais la mort ne 
lui permit pas d’achever son travail. De 1944 à 1951, Al-Andalus publia l’ensemble 
de ses notes. Seuls les trois premiers articles sont vraiment rédigés, mais ici encore la 
réflexion n’est pas élaborée au-delà d’une simple compilation des documents, traduits 
trop librement. 

(3) De son nom complet: Abü 1-Fadl Ahmad Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al. 
Karim Täÿ al-Din al-Gudämi al-Mäliki. 

(4 IBN FaRHON, Kitah al-dibaÿ, éd. du Caire, p. 167. 

G) V. ibid, p.213. 


RTE 


INTRODUCTION 19 


les livres s’imposèrent même au Maghreb. Le maître comme ses disciples 
sont du rite mälikite, et les historiens notent que, par eux, se fit la fusion 
entre le figh mälikite du Maghreb et celui de l'Égypte. D’autre part, il 
semble que ‘Abd-al-Karim ait été hostile au soufisme ct que Sädili ou 
ses disciples en aient souffert. Quant au père d’Ibn ‘Atä’ Aläh, nous 
savons seulement qu’il rencontra Sädili, ce qui indiquerait qu’il était 
moins hostile aux soufis. 

À Alexandrie (1), Ibn ‘Atä’ Alläh reçut toute sa formation intellec- 
tuelle, c’est-à-dire qu’il y acquit le savoir requis pour être officiellement 
mandaté à l’enscignement des sciences officielles de l'Islam. Son principal 
maître semble avoir été Näsir al-Din Ibn al-Munayyir (m. 683/1284), 
homme de grand savoir dont ‘Izz al-Din Ibn ‘Abd-al-Saläm a pu dire: 
«L'Égypte se glorifie de deux hommes situés à ses deux extrémités: 
Ibn Daqïq al-‘Id à Qüs et Ibn al-Munayyir à Alexandrie» (2). De lui, 
il apprit surtout la langue arabe et le Jigh. En Hadit il eut pour maître 
$Saraf al-Din al-Dimyäti (m. 705/1208) dont Ihnä‘ï lui-même fut le 
disciple (3). Citons encore Abü-1-Ma‘äli al-Abarqüht (m. 797/1207) et 
Muhyi al-Din al-Mäzüni qui furent ses maîtres en grammaire arabe, 
Plus tard, sans doute au Caire, il sera le disciple de Sams al-Din 21l- 
Asfahäni (688/1289) qui enseignait lés sciences spéculatives, comme le 
kaläm et la philosophie, et qui n’admettait à ses cours que ceux qui 
étaient déjà bien instruits en religion (4). 


(1) A cette époque, Alexandrie a beaucoup perdu de son importance, au point 
de vue politique, et les Mamlük la négligeront de plus en plus, Mais au point de vue 
intellectuel et religieux, il semble qu’elle garde encore une certaine vitalité, Les soufis 
la préfèrent au Caire, de sorte que, quand Ibn Taymiya y arrive en 700, il trouvera, 
comme il l'écrit lui-même, que «le démon y à installé son nid et y a fait des petits, 
en dévoyant les groupes des sab'‘inites et des ‘arabiens », ce qui signifie qu’il y avait 
un groupe important de disciples d’Ebn Sab‘in et d’Ibn ‘Arabi (v. IBn KATIR, 4/-Bidäya, 
t. 14, p, 50). 

(2) Dibag, p. 72. 

(3) V. H. Laousr, Essai sur les doctrines sociales et politiques de Takï-d-Din Ahmed 
b. Taimiya (abr. Ibn Taymiye), p. 146. 

(4) V. Suoi, Tabagät, t. V, pp. 41-42. 
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Cette formation purement légaliste et traditionniste avait son danger: 
le formalisme qui rend l'esprit prisonnier de certains schèmes de pensée 
transmis de génération en génération et qui le condamne à être imper- 
sonncl. Ibn ‘Atà’ Ah y échappera grâce au soufisme dans lequel il 
pourra épanouir toutes ses qualités affectives, puisant dans son expérience 
spirituelle l’atiment dont se nourrira son intelligence, Mais pour le moment 
il n’en est pas encore Ià. Nous le voyons, lui aussi, passer par cet anti- 
soufisme que ressent tout praticien des sciences légales (‘ulüm al-zähir). T1 
s’en confesse lui-même dans son X. lafä’if al-minan (1) quand, parlant 
d’Abü--‘Abbäs al-Mursi, il écrit: « J'étais de ceux qui critiquaient sa 
conduite et soulevaient des objections contre lui; non pas, du reste, à 
cause de quelque chose que j'aurais entendu de lui ou qui m’eut été 
rapporté de lui. Il y eut une discussion entre ses compagnons et moi 
—— cela avant que je ne le fréquente — et j’affirmais (à l’un d’eux): il 
n’y a de vrais que les gens qui s’occupent de la science exotérique, tandis 
que le groupe des soufis s’attribue des choses extraordinaires que la lettre 
de la Loi ne peut admettre» (2). , 

Ge texte est révélateur de la nature de cet anti-soufisme que ressent 
Ibn ‘At& Alläh. Il n’est pas inspiré par quelques grief précis d'ordre 
doctrinal ou autres, il traduit plutôt une mentalité: celle des Fugahä’ 
qu’il a fréquentés et qui, par tradition, sont hostiles au soufisme, surtout 
depuis qu’est apparu l’École d’Ibn ‘Arabi. Sous quelles influences et par 
quelles voies sera-t-il amené à se rapprocher des soufis et à embrasser 
finalement leur mode de vie et de penser? Nous ne le savons pas avec 
exactitude. Peut-être le premier changement s'est-il opéré au cours de 
ces discussions qu’il avait avec les compagnons d’al-Mursi. Il conçut le 
désir de rencontrer le Cheikh lui-même, et ce fut décisif pour lui. Écou- 
tons-le parler lui-même: « La raison de ma rencontre avec lui fut celle-ci: 


(1) Ouvrage qu'il consacra à la biographie de son maître Abü-l-‘Abbäs al- 
Mursi et du maître de ce dernier, Abü-l-Hasan al-Bädili; et dans lequel il parle aussi 
parfois de lui-même. Édité en marge des Lat’if al-minan de Sa‘ränt, 2 volumes, Le 
Caire, 1321 H, d 

€) T. 1, p. 125. 
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après les discussions que j’eus avec l’un de ces hommes, je me dis en moi- 
même: pourquoi n’irai-je pas voir l’homme lui-même ? Celui qui possède 
la vérité à des signes qui le manifestent. Je vins donc à l’une de ses 
réunions et le trouvai qui parlait des « souffles » (anfas) que recommande 
le Législateur, disant: « Le premier souffle, c'est la soumission (isläm), 
le second, la foi (ämän), le troisième, l’œuvre excellente (éhsän) ; et si tu 
veux, tu peux dire: le premier, c’est la dévotion (bäda), le second, la 
servitude (‘ubädiya), le troisième, l’asservissement (‘ubüda); et si tu veux, 
tu peux encore dire: le premier, c’est la Loi, le second, la vérité, le 
troisième, la réalisation de la vérité», etc. Et il poursuivait disant tou- 
Jours: « Si tu veux, tu peux dire, et si tu veux encore, tu peux dire aussi, 
etc. », de sorte qu’il éblouit mon esprit. Je compris que cet homme ne 
faisait que puiser au débordement de l'Océan divin » (1). 

De cette séance, Ibn ‘Atä’ Aläh revint chez lui très troublé « par 
quelque chose d’étrange dont je ne savais, dit-il, ce que c'était». Il se 
réfugia ce soir-là dans la solitude, « contemplant le ciel, les étoiles et 
toutes les merveilles que la puissance de Dieu a créées ». Mais le trouble 
était si grand en lui qu’il revint voir le maître une seconde fois. « La pre- 
mière parole que je Jui dis fut: Par Dieu, maître, je t’aime. À quoi il 
répondit: Que Dieu taime comme tu m'aimes. Puis je lui contais les 
préoccupations et la tristesse que je ressentais. » 


Il importe d’être attentif à la manière dont le Cheikh va aider son 
novice à. dissiper son trouble, car nous ÿ saisissons sur Le vif la méthode 
même de la direction spirituelle en Islam. Dans sa réponse, al-Mursi se 
situe d'emblée à un niveau où l’homme est saisi dans sa relation à Dieu, 
en tant que cette relation est la source où prennent naissance tous ses 
états de conscience. Il lui dit donc: « Les états psychologiques (akwäl) 
du fidèle sont quatre, et il n°ÿ en a pas un cinquième: il est objet de la 
faveur divine (ni‘ma) ou soumis à l'épreuve, il est dans l’obéissance ou la 
désobéissance, Si tu es dans la faveur, Dieu exige de toi l’action de grâces; 


(1) Lafæif t 1, p. 195. 
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si tu es dans la tribulation, il exige l’endurance. Es-tu dans l’obéissance ? 
Dieu exige que tu reconnaisses son bienfait à ton égard. Es-tu dans la 
désobéissance? Il exige que tu demandes pardon » (1). 

On peut certes voir dans cette réponse une simplification abusive des 
diverses formes du bien et du mal qui affectent la conscience de l’homme, 
et il est bien vrai qu’il n’y a pas que cela dans le désarroi ou l’angoïsse qui 
saisit le croyant en face d’un choix difficile. Mais Ibn ‘At’ Alläh ne 
réagit pas de la,sorte devant le conseil de Mursï. « En le quittant, dit-il, 
ce fut comme si mon trouble et ma tristesse étaient un habit dont je me 
dévêtis.» Que s'était-il passé? D’où vient que les paroles du Cheikh 
eurent sur lui un pouvoir libérateur aussi radical? Le phénomène est 
attesté chez d’autres soufis : un mot incisif, une phrase parfois énigmatique, 
une allusion (fra) surtout portent en eux la ‘ibra, l'avertissement qui 
donne au novice la clef de ses difficultés. Ici ce n’est pas tant l’énuméra- 
tion des quatre « états » de conscience qui donne la lumière que l'orienta- 
tion elle-même de la conscience vers un centre et la cristallisation de 
l'attention autour de quelque chose qui libère du reste: l’exigence même de 
Dieu à l'égard de l’homme. Découvrir dans n'importe quel état d’âme 
l'exigence immédiate de Dieu, c'est cela qui permet le dépassement 
de soi, et qui explique le miracle opéré par Mursi dans l’âme d’Ibn 
‘Atä Alläh. 

Celui-ci n’était pourtant pas au terme de ses difficultés. À l’époque 
où il commença à fréquenter Abü-l-‘Abbäs al-Mursi, il devait avoir 
entre dix-huit et vingt ans. Il est donc en pleine formation intellectuelle, 
et très influençable encore. Des condisciples qu’il rencontre aux cercles 
des Fuqahäa’ sèment de nouveau le trouble en lui : « J’entendais Les étudiants 
dire: Gelui qui fréquente les Cheïkhs (soufis) ne donnera rien de bon en 
la science légale! Or la pensée que la science m’échapperait me fut très 
pénible, mais renoncer à fréquenter le Cheikh me pesait aussi» (2). Il 
vint trouver al-Mursi qui lui dit: « Nous autres, quand un commerçant 


(1) Latéif, t. 1, p. 126. 
(2) Ibid, t 1,p. 119. 
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veut devenir notre compagnon, nous ne lui disons pas: abandonne ton 
commerce et viens. Et quand c’est un homme à métier, nous ne lui 
disons pas: abandonne ton métier et viens; et si c’est quelqu'un qui 
cherche la science (44lib ‘m), nous ne lui disons pas: renonce à ta 
recherche et viens, Nous confirmons chacun dans ce en quoi Dieu l’a 
mis, et pourtant il recevra ce que Dieu à décidé de lui donner Par notre 
médiation, » 

La réponse de Mursi qui formulait une des règles de base de la 
confrérie, ne dut pas résoudre le problème d’Ibn ‘Atäà’ Aläh, ou plutôt 
son problème changea alors de nature pour s’intérioriser davantage: le 
conflit entre soufisme et science légale n’est plus suscité du dehors, il naît 
maintenant dans sa conscience qui découvre que « l'abandon de la science 
comme de tout le reste (taarrud), est la condition sine qua non de l’arrivée 
à Dieu» (1). De nouveau, il a recours à son Cheikh, mais cette fois 
Fintervention du maître semble avoir été décisive. Il lui donne cette règle 
de vie: « Les justes ne quittent pas un état [ici le renoncement à la 
science], tant que Dieu lui-même ne se charge de les en sortir.» Plus 
tard, se remémorant la directive de son maître, l’auteur des Hikam écrira: 
«Ne demande pas à Dieu de te sortir d’un état pour t’utiliser dans un 
autre. S’il te voulait, il se servirait de toi sans te changer d’état » (2). 

Il semble qu’Ibn ‘At5’ Alläh ait, après cela, dépassé définitivement 
ses conflits intérieurs, ce qui lui permit de s’adonner simultanément à 
Fétude des sciences légales et à la pratique du soufisme. Il deviendra 
maître dans l’un et l’autre domaine et « enseignera les deux sciences », 
comme lavait pressenti Mursi. 

Comme nous le disions plus haut, les détails nous manquent sur sa 
vie. Nous savons seulement qu'il passa douze ans en compagnie de Mursi 
et qu’il était déjà installé au Caire quand ce dernier mourut à Alexandrie 
en 686/1287. Il avait en effet quitté définitivement sa ville natale et était 
venu au Caire où l’on ne tarda pas à lui donner une chaire à al-Azhar 


Q) id, t 1, p. 15. 
@) V. plus bas, note H. 18. 
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pour l’enseignement du figh et du soufisme. Nous ignorons les motifs de 
son départ pour Le Caire qui était alors la capitale du monde mamlouk 
et le rendez-vous de tous les grands docteurs de l’époque, sinon le centre 
du monde musulman. A-t-il été poussé par le désir de se faire un nom 
dans la capitale ou est-ce sur le conseil d’al-Mursi qu'il alla y précher le 
soufisme? Les deux suppositions sont vraisemblables. En tout cas, il 
atteignit l’un et l’autre buts, et certaines allusions des Lafa’if al-minan 
montrent qu’il était assez fier de son succès. « Il enseignait du haut d’une 
chaire, écrit Ibn Tagri Birdi, et beaucoup de gens étaient à son rendez- 
vous. Sa prédication remuait les cœurs; il avait de l’enseignement des 
mystiques et des maîtres de la Voie soufñe une connaissance parfaite » (1). 
L'un de ses titres de gloire est d’avoir eu pour disciple le grand 
Taqï al-Din al-Subkï (2) et d’avoir, comme lui, combattu Tbn Taymiya. 
Comme le note H. Laoust, « Ibn ‘Atä’ Alläh était alors le porte-parole 
incontesté des soufis de son temps et, de tous les adversaires d’Ibn 
Taymiya, de beaucoup le plus violent et le plus dangereux, en raison 
du prestige dont ül jouissait » (3). 

De cette lutte menée contre Ibn Taymiya, nous savons, aussi, peu 
de chose malheureusement, sinon qu’elle fut violente. Ibn Katir dont les 
sympathies vont au Docteur damascain écrit: « Ibn ‘Atä’ Alläh Paccusa 
de beaucoup de choses, mais aucune nc se confirma contre lui» (4). On 
sait qu'Ibn Taymiya fut mandé au Caire sur l'intervention du Cheïkh 
Abü-1-Fath al-Manbiÿi (m. 719/1319) auquel-il avait eu l'audace d'a- 
dresser, en 704, un réquisitoire contre Ibn ‘Arabi pour qui al-Manbiÿi 
avait de admiration. Dawädäri rapporte qu’à sa lecture al-Manbiÿi 


(1) V. cl-Nugüm al-zähira, t. 8, p. 200, 

(2) Parmi ses disciples proprement soufis, les plus connus sont Däwüd al- 
Bäbilli (m. 7833/1332) qui lui succéda à la tête de la confrérie, et Abü-l-‘Abbäs Ibn 
Maylaq (m. 749/1348). 

(3) Zbn Taymiya, p. 137, n. 1. Sur les démélés d'Ibn Taymiya avec les souñs, 
v. bid., pp. 23-26 et 128-138, 

(4) Bidäya, t. 14, p. 45. 
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entra dans une colère violente (1) qui fut immédiatement exploitée par 
le Qädi mälikite. Celui-ci poussa al-Manbiÿt à intervenir auprès du 
Sultan Baybars pour que Ibn Taymiya soit appelé ct jugé au Caire, Un 
autre Cheikh du Caire, Karim al-Din, avait reçu, lui aussi, une épître 
contre Ibn ‘Aräbi (2), de sorte que, quand Ibn Taymiya arriva au Caire, 
en 705, il eut surtout à défendre ses prises de positions contre l’auteur des 
Fusüs al-hikam (3). On notera cependant que, dans les séances publiques, 
les Qädis évitent de porter la discussion sur Ibn ‘Arabi et préfèrent 
attaquer Ibn Taymiya sur son « anthropomorphisme » (4) qui offrait un 
terrain de discussion moins compromettant. Al-Manbiÿi et Karim al- 
Din étaient des fervents d'Tbn ‘Arabï, mais ils savaient combien il eut 
été malaisé, en séance publique, de défendre correctement sa wahdat 
al-wugäd attaquée par Ibn Taymiya. 

Qu'en fut-il pour Ibn ‘Atä” Ah? Est-ce aussi à cause d'Ibn ‘Arabi 
qu'il partit en guerre contre Ibn Taymiya (5)? Nous ne le pensons pas 
Certes, Ibn ‘Ata’ Alläh comme ses maîtres (6) n’est pas ouvertement 
hostile aux idées d’Ibn ‘Arabï, encore qu’on puisse voir dans la manière 
dont il cite son nom sans l'accompagner des formules laudatives tradition- 


{1} Il y a quelque chose d’exaspérant dans la manière dont Ibn laymiya admi- 
nistre la vérité à son correspondant comme s'il en possédait le monopole! À aucun 
moment il ne donne l'impression de s’être demandé à qui il s’adressait et ce que son 
correspondant penserait de son argumentation, 

@) V. DawApari, Kanz al-durar, éd. H. Roemer, p. 145. 

(3) Ibn Taymiya s’attaque surtout aux Fusäs al-hikam à cause des théories qu’Ibn 
‘Arabi y développe sur le prophétisme. 

(4) V. Laovsr, loc. cit, pp. 132 sqq. 

(5) En Sawwäl 707/1308, il y eut un soulèvement général des soufis du Caire 
contre Ibn l'aymiya, menés, selon al-Birzäli, par Ibn ‘Atä’ Alläh ou par Karîm al-Din, 
selon d’autres sources, V. Laousr, Loc. cit, p. 1387. 

(6) Sur la question du monisme (gam‘) ou du pluralisme ( farg) de l'Être, Sadili 
donnait à l’un de ses disciples la directive suivante: « J'ai déjà écrit à quelqu'un d’autre 
avant toi et cela s’adresse à toi aussi: si tu veux la position irréprochable, proclame par 
ta langue le farg et contemple dans l'intime de ta conscience le Éam y» (v. ses Rasd'il, 
ms, Escurial 1809, fol, 33 a). 
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nelles un signe de réprobation (1); mais l’on ne peut pas dire, non plus, 
qu’il ait des sympathies pour lui ou qu’il ait subi son influence. Le style 
où un certain vocabulaire employé par Ibn ‘Atä’ Aläh pourrait, dans une 
certaine mesure, témoigner du contraire (2), mais si l’on songe au 
prestige dont jouissaient alors les œuvres d’Ibn ‘Arabi et les poèmes 
d'Ibn al-Färid, son interprète en langage poétique, on s’expliquera 
qu'Ibn ‘Atä’ Alläh ait usé d’un vocabulaire qui était alors à la mode. 
De plus, les Sädilites en général, et plus spécialement Ibn ‘At& Alläh, 
avaient des motifs pour ne pas se mettre à la remorque des disciples 
d’Tbn ‘Arabï. Si celui-ci était grand, ils avaient conscience d’avoir, eux, 
plus grand que lui et de posséder le gufb du temps en la personne de leurs 
fondateurs, Sädili et Mursi. Une anecdote, rapportée par Ebn ‘Atä’ AIläh, 
est à ce point de vue, significative: elle met en scène Sädili et Sadr 
al-Din Qünawi, le plus célèbre disciple d’Ibn ‘Arabi: « Quand Sadr 
al-Din Qünawi, raconte-t-il, vint en Égypte en mission, il rencontra le 
Cheikh Abü-l-Hasan (al-Sädili) ct disserta, en sa présence, sur une 
multitude de sciences. Le Cheikh garda la tête baissée jusqu’à ce que 
Sadr al-Din eut fini de parler. Alors il leva la tête et lui dit: informe-moi, 
où est aujourd’hui le Pôle (qufb) de notre temps, qui est son siddig et quelles 
sont ses connaissances ? Le Cheikh Sadr al-Din garda silence et ne donna 
pas de réponse » (3). Ibn ‘Atä’ Alläh n’ajoute aucun commentaire à ce 
texte, maïs il est clair que, pour lui, le silence de Sadr al-Din est une 
manière de reconnaître que le qu#b n’est pas son maître Ibn ‘Arabi. 
Notons enfin que point n’est besoin de se référer aux polémiques 
autour d’Ibn ‘Arabiï pour comprendre Phostilité d’Ibn ‘Atæ Alläh à 
VPégard d’Ibn Taymiya. Celui-ci qui avait l’art de se faire des ennemis, 


(1) Le nom d’Ibn ‘Arabi revient trois fois dans les Lajd’if al-minan, t. 1, pp. 76, 
85, 172. 

(2) Nous songeons à des mots-clefs comme maghar, iaÿalli, a'yän, etc. Mais à 
Pépoque d’Ibn ‘Ata’ AIR, ces mots étaient passés dans le vocabulaire courant, grâce 
aux poèmes d'Ibn al-Färid. En tout cas, c’est en termes a%‘arites et non pas néo- 
platoniciens qu’Ibn ‘At& Alläh conçoit la création. 

(3) Lafrif, t 1, p.95. 
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ne s'était pas contenté d'attaquer [bn ‘Arabiï et le soufisme ésotérique 
dont nous parlions plus haut. Il avait, en même temps, engagé une 
bataille serrée contre les confréries religieuses, critiquant non seulement 
les Rifä‘iya de Syrie, mais aussi certaines formes d’oraison (adkär) propres 
aux Sädilites (1). Cela suffisait pour provoquer l’indignation d’Ibn 
‘Atä’ Alläh qui avait conscience d’être le wärit, l'héritier des fondateurs 
de la confrérie ädilite et qui avait, par son livre Latæif al-minan, œuvré 
efficacement à la consolidation de la confrérie et à son expansion. 

L'étude de ce livre est extrêmement importante pour qui veut savoir 
comment naît en Islam une nouvelle farige soufe, une confrérie. 

À l'origine il y 2, non pas l'apparition d’une nouvelle doctrine, 
mais le prestige religieux d’une personnalité hors pair qui a conscience 
d’incarner une mission de sainteté prophétique et qui apparaît, aux 
Yeux des autres, comme investie de pouvoirs surnaturels spéciaux. En 
termes plus techniques, il y a une personnalité qui est reconnue ou qui 
s'impose comme pôle divin (qu rabbäni) des croyants et l’intercesseur 
universel (al-gawt al-éämi‘), confirmé par Dieu au moyen de signes 
charismatiques (karämat), et qui, par là, se pose comme un commen- 
cement. Or tels apparaissent étre Sädili et Mursi, vus à travers le livre 
d’Ibn ‘At3” Alläh. 

Dans une longue Introduction, l’auteur s’attarde sur la notion de 
wilaya (sainteté) et son rapport à la rubäwa (prophétisme), afin, dit-il, de 
rendre croyable ce qu’il rapportera au sujet de la sainteté de ses Cheikhs. 
La citation explicite (2) du Kitab hatm dl-awliya de Tirmigdi indique 
clairement où il puise sa doctrine G). 

Dépouillant la doctrine de Tirmidi de ce qui peut heurter la cons- 
cience sunnitc (4), Ibn ‘Atä’ Alläh insiste sur ceci, que le wal? n’est que 


(@) V. Laousr, bn Taymiye, p. 339 et Inn AL-ALüst, Cala” al-‘aynayn, pp. 41-43, 

@) T. 1, pp. 22, 24. 

G} Tirmidi Hakim et Niffari sont les deux auteurs que préfèrent Sädili et 
Mursi et l’on sait qu’Ibn ‘Arabi aussi a médité leurs œuvres de façon spéciale. 

(4) En ce qui regarde, par exemple, les rapports entre wiläya et nubüwa dans 
le Prophète lui-même, ou la question du faim al-wiläya, 


| 
| 
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le lieu de l’épiphanie (mazhar) de la lumière prophétique, le miroir où 
se reflète la lumière des connaissances du Prophète, La vérité maham- 
madienne, dit-il, projette ses lumières sur le æ#al? comme le soleil projette 
ses rayons sur la lune. Et de même qu’il n’est pas possible que s’éteigne 
la lumière du prophétisme, de même il y aura toujours sur terre ce 
miroir de sainteté qui capte et irradie cette lumière. «Les axwliya, 
écrit-il, sont autant de versets que Dieu récite devant ses fidèles dans 
la succession des temps. » Ils sont donc les vrais héritiers des prophètes 
à qui s'applique le fameux Hadit: « Les savants sont les héritiers des 
prophètes, » 

Ibn ‘Atä’ Alläh souligne, cependant, une différence entre nabt et 
wali: le prophète est, par définition, un homme dont la vocation est 
publique et manifeste, tandis que le saint est, de soi, caché: « Le secret 
de la sainteté est un gayb auquel il faut croire dans la foi», écrit-il. Ce 
n'est que par une initiative spéciale que Dieu manifeste parfois un wali 
en l'investissant de la fonction de 4%‘? afin qu’il appelle les hommes à 
Dieu. Cette investiture a pour signes extérieurs la £aläla et le bahä dont est 
revêtu le saint. La Zaläle est la majesté qui inspire aux croyants la hayba, 
la crainte révérentielle et qui les amène à se soumettre à la prédication 
du d&‘t: majesté royale qui fait des saints les vrais rois de la terre (1). 
Le bahä, de son côté, revêt le walï de splendeur et de beauté morale, 
ce qui le fait aimer des fidèles et rend sa prédication attrayante. 

La majesté et la beauté morale semblent être réservées au dd‘, 
tandis que tout wali peut être investi de cet autre pouvoir charismatique 
que sont les karëmäi, les prodiges. Les farämät du saint sont par rapport 
aux miracles (mu‘ÿizat) du prophète ce qu'est la wilaya par rapport à 
la nubüwa : elles les reflètent et les prolongent de sorte que « toute Karäma 
chez un saint est un miracle pour le prophète qu’il suit». La £aräma 


peut être physique (kissiya) comme le fait de marcher sur Îcs eaux, ou mo- 
rale (ma‘nawiya) comme les extases et autres grâces mystiques. Parmi ces 


(1) Latéÿ, t. 1, p. 50. 
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grâces, Ibn ‘Atä’ Aläh insiste spécialement (1} sur la rencontre du 
Hidr, ce personnage mystérieux dont parle le Coran à propos de Moïse(2) 
et que l’on identifie à Élie, à la fois guide spirituel qui dirige les soufis (3) 
et figure mythique du folklore religieux. Pour Ibn ‘Ata’ ATäb, son exis- 
tence est attestée par une tradition ininterrompue (wälur) de témoins 
qui, d’âge en âge, ont été favorisés de sa vue. Sadili et Mursi sont du 
nombre de ces avliyä qui ont vu le Hidr. Ibn ‘Ajä* Aläh précise qu’il 
n’y a qu’un Hidr, celui qui apparut à Moïse: «Il n'y a donc pas un 
Hidr par génération comme il n°y a pas une Hidriya qui serait une fonction 
dont serait investi un homme après un autre au cours de l’histoire » (4). 
« Celui qui nie Pexistence du Hidr, conclut Ibn ‘At%’ Alläh non sans 
ironie, confesse contre lui-même que Dieu lui a refusé la faveur de sa 
rencontre. » 

Or le projet fondamental de notre auteur est de montrer que toutes 
ces faveurs et tous ces signes charismatiques, ses deux maîtres, Sädili 
et Mursï, en ont joui à un degré qui les élève à la dignité de Pôles de 
leur temps. 

Sädili a énuméré lui-même les sciences que doit posséder un wali 
pour être investi de la fonction du Pôle: «Il doit être favorisé de la 
miséricorde, de l’impeccabilité, de la fonction de calife, lieutenant 


(1) A la suite de Tirmidi encore, V. Kitäb hatm cl-awliyä, p. 361. Ibn ‘At& Alläh 
s'appuie aussi sur le témoignage d’Ibn ‘Arabi pour prouver l'existence du Hidr, t 1, 
p. 85. 

@) V. Sourate XVIII, 64-82. me 

(3) Le premier soufñ qui bénéficie de son assistance semble avoir été Ibn Adham 
lui-même. Sur la route de La Mekke, il rencontre un personnage inconnu qui lui 
apprend le Nom suprême de Dieu, puis ie Hidr lui apparaît à son tour, lui révèle 
l'identité du personnage inconnu qui était David et lui apprend comment user de 
l'invocation du Nom suprême de Dieu. V. SuLAMI, Tabagat, pp. 30, 34. 

(4) Lara’if, t. 1, p. 86. L'opinion que rejette ici Ibn ‘At4 Alläh semble avoir 
été celle de Sadr al-Din Qünawr. V. MassiGnON, Etudes Carmélitaines, t. II, Elie le 
Prophète, p.285. V. aussi H. Cormin, L'imaginaiion créatrice, pp. 43-54: « Avons-nous 
affaire à un archétype ou à un personnage réel? » (p. 47). Pour ceux qui font du Hidr 
un archétype, il est l'esprit de la sainteté du walï, comme la muse pour un poète. 
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(de Dieu), de la dignité de ceux qui portent le Trône suprême; il doit 
recevoir le dévoilement de la réalité de l’Essence divine et la compré- 
hension des Attributs ainsi que la faveur de juger et discerner entre les 
êtres; et savoir comment le premier (être) se distingue du Premier, ce 
qui se sépare de lui et sa destinée, et ce qui demeure immanent en lui; 
quel est le statut de l’avant et de l'après et Le statut de ce qui n’a ni 
avant ni après; et la science de la genèse des choses (bad”) (1), science 
qui englobe toutes les sciences et tous les connaissables, en partant du 
mystère primordial et jusqu’au terme ultime qui est le retour à Lui » (2). 
Or Sädili est convaincu d’avoir toute cette science par kaif et expérience 
mystique, sans l’aide d’aucun maître. À qui lui demandait qui était son 
Cheikh, il répondait: « Je me reliais autrefois au Cheikh ‘Abd-al-Saläm 
Ibn Maëïë, mais à présent je ne me relie à personne, car je vogue sur dix 
océans, cinq adamites, Le prophète, Abü Bakr, ‘Umar, ‘Utmän et ‘ALT, — 
et cinq pneumatiques, Gabriel, Michel, ‘Azrä’ïl, Israfil et Esprit suprême 
(al-räh al-akbar) (3). 

Tout ce langage n'est certes pas très sunnite, mais plusieurs points 
restent justement mal éclairés dans la formation de Sädili: son maître, 
Ibn Maëië, est un idrisite du Rif marocain; lui-même se dit chérif 
hasanite, et quand il passe à Tunis, il est ouvertement accusé d’être 
fätimide par le Qädi Abü-l-Qäsim Ibn al-Barra (4). Celui-ci envoic 
même des lettres à Alexandrie pour alerter les autorités contre Sädili 
qu’il traite de käfär. D'autre part, quand Abü-l-‘Abbäs al-Mursï arrivant 
d’Andalousie, rencontre à Tunis al-8ädili, celui-ci lui annonce: « Mon 
fils, tu as enfin rencontré le falifat al-zamän, le calife spirituel de notre 
temps. » Ce langage ne pouvait pas ne pas inquiéter ceux du dehors. 


(1) Tirmidi aussi bien que Niffari insistent sur le science du bad”. V. K. hatm 
al-awliya, p. 362 et les Mawägif de Niffari, p. 101. Pour Tirmidi, les sciences propres 
au walf sont: la science du bad”, la science du m?jäg (covenant), la science des décrets 
divins et la science des lettres (kuräf). 

Q) Lait 1,'p. 94, 

(3) dbid., p. 80. 

(4) V. Isn ‘IvvAn, Kitab al-mafähir al-‘aliya, p. 28. 
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Quant aux disciples, ils y virent, eux, le signe de la vocation surnaturelle 
dont était investi leur Cheikh, ce que Mursi cxprimait en ces termes 
qui soulignent la supériorité de la confrérie ädilite: « Notre fariga ne se 
rattache ni aux Orientaux ni aux Occidentaux, mais remonte en ligne 
droite jusqu’à Hasan, fils de “AIT Ibn Abi Tälib qui est le premier des 
Pôles. » La raison qu’il en donne est que la détermination de la succes- . 
sion des Cheikhs ne s'impose qu'aux confréries qui se fondent sur la 
transmission du froc (kirga). Or la tariga de Sädili n°est pas, selon Mursi, 
une transmission de firga, mais une hidäya, une direction spirituelle 
dans laquelle Dieu peut rattacher certains de ses serviteurs directement 
à Mahomet son prophète (). 

Quoiqu'il en soit, ce qui concourt à notre propos c’est de noter cette 
prise de conscience chez Sädil qu'il est un commencement, car, dans 
cette prise de conscience de son indépendance par rapport au passé, 
se fonde la naissance d’une nouvelle tariga soufie, une nouvelle école de 
spiritualité. À son contact, son disciple al-Mursi se crée les mêmes 
convictions. Davantage même que son maître, il a le sentiment de son 
élection par Dieu avant les temps, et se proclame le qufb qui détient et 
communique tout savoir. Trait digne de remarque et peut-être unique 
dans l’histoire du soufisme: on nous montre Sädili s’incarnant dans son 
disciple, dans le contexte suivant: « Un homme de science et de vertu, 
écrit Ibn ‘Atä’ Alläh, se vit comme s’il était au petit Qaräfa, entouré 
d’une grande foule qui regardait le ciel, et quelqu'un criait: Le Cheikh 
Abü-l-Hasan al-Sädili descend du ciel tandis que le Cheikh Abü-I-‘Abbäs 
attend sa descente, prêt à l’accueillir. Je vis alors, (dit cet homme), ie 
Cheikh Abü-l-Hasan descendre du ciel, vêtu de blanc. Quand le Cheikh 
Abü-l-‘Abbäs l’aperçut, il planta ses pieds en terre bien fermement et se 
prépara à sa descente sur lui. Abü-l-Hasan descendit alors sur lui, 
entra par sa tête et disparut en lui» (2). 

Ce récit n’est sans doute que la projection en rêve d’une parole 


(1) Laféif, t 1, p. 95. 
(2) Ibid, p. 116. 
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de Sägilt qui aurait dit à Mursï: «O Abü-l-‘Abbäs, je ne t’ai fait mon 
compagnon que pour nous soyons toi moi et moi toi »; mais il nous révèle, 
d’une manière naïve, ce qui est transmis ici de maître à disciple: non pas 
une doctrine nouvelle déterminée, ni même un esprit, mais la conscience 
d’être investi de la personne même du Cheïkh dans sa fonction propre, 
celle du gutb. 

Cette conscience atteint chez Mursi un degré tel qu’il a pu dire de 
lui-même: « Dieu m’a rendu témoin des anges adorant Adam; jy ai pris 
ma part et me suis trouvé récitant: 


Ma silhouette s’est dissipée et mon annihilation est réellement vraie, 
Aussi, à la conscience intime s’est manifesté le soleil de mon ciel. 
Je suis descendu dans les univers pour dévoiler 

Ce qui est inhérent aux Attributs, après ma purification. 

Mes attributs, comme le soleil, font éclater leur beauté, 

Mon être, comme la nuit, voile tout ce qui n’est pas moi. 

Je suis le sens de existence (1), par origine et par grâce, 

Qui me voie, adore ma splendeur (bah). 

Je suis une lumière, éclatante pour ceux qui en sont dignes, 
Contemplez-moi, car j'ai écarté mon voilel» (2). 


Une autre fois, portant la main à sa barbe, Mursi proclamait: 
« Par Dieu, si les Docteurs de l'Iräq et de Syrie savaient ce qui se cache 
sous ces poils, ils viendraient à eux, dussent-ils ramper par terre » (3). 

Cette exaltation de soi dans l’enivrement du sentiment de sa propre 
grandeur morale n’est pas propre à Mursi. D’autres soufis ont été pris de 
vertige en contemplant la naissance en eux d’une personnalité nouvelle. 
Massignon appelait cela « d’étranges fusées d’orgueil » (4), tandis qu’'Ibn 


(1) Mot qui rappelle la parole étonnante que Dieu adresse à Niffari Jui disant: 
anta ma'nä al-kawn, tu es le sens de l'Univers. V. notre Exégèse coranique et langage mys- 
tique, p. 384. 

(2) Lata'if, 1.2, p. 18. 

(3) Zbid., 1. 1, p. 111. 

(4) V. Essai, pp. 119-120. 
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‘At4’ Aläh qui rapporte ces textes, y voit seulement la preuve que ses 
maîtres étaient vraiment les Pôles de leur temps. On peut cependant se 
demander ce qu’il y a, au juste, derrière toutes ces prétentions. Quelle 
est cette science qui donnait à Mursï le sentiment d’être au-dessus 
des Docteurs de Bagdad et de Damas ? 

Îl est un fait que des esprits positifs et sensés comme un Ibn Daqïq 
al-‘Td ou un ‘Izz al-Din Ibn ‘Abd-al-Saläm, grands docteurs de époque, 
se sont mis à l’école de Sädili et ont témoigné de sa science. Ibn Daqïq 
al-“Îd disait de lui: «Je n’ai vu personne connaissant Dieu plus que le 
Cheikh al-Sädili» (1). Il avait pourtant rencontré Ibn Sab‘in en per- 
sonne (2)! Un épisode, raconté par Sädili lui-même, nous éclairera 
peut-être sur la nature de cette connaissance qu’il avait de Dieu: « J'étais 
un jour, raconte-t-il, avec le maître (Ibn Maïiÿ) et je me dis en moi- 
même: est-ce que le Cheikh, par hasard, ne connaîtrait-il pas le Nom 
suprême de Dieu? J’entendis alors le fils du Cheikh. dire: Ô Abü-l- 
Hasan, l'important n’est pas de connaître le Nom, mais d’être soi-même 
le Nom en personne! » (3). Être le Nom suprême c’est, comme l’explique 
Ibn ‘lyyäd, prendre conscience que «le mystère de Dieu est déposé dans 
ton cœur » (4). La science de $ädili et de Mursi est donc essentiellement 
une science expérimentale, elle s’identifie à la naissance et au développe- 
ment de leur propre personnalité spirituelle et elle a pour signe extérieur 
cette aläla et ce baha dont parlait Ibn ‘At’ Alläh et qui en imposaient 
aux plus grands théologiens du Caire. 

Parlant du passage à Tunis de Sädili et de cette « véritable floraison 
de soufis» qu'il y suscita, R. Brunschvig se demande «comment s’ex- 
plique un aussi remarquable succès ? ». Il note avec justesse que « d’autres 
mystiques venus du dehors et non des moindres (Ibn ‘Arabi, Ibn Sab‘ïin, 


(1) Lajæ’if, t. 1, p. 74. 

(2) Ilest vrai que, selon son propre aveu, il ne comprit rien aux discours 
d’'Tbn Sab‘in: «Je comprenais les mots séparément, mais non la trame du discours» 
(v. Fwût al-wafayät, t. 1, p. 247). 

(3) Latd'if, t. 1, p. 92. 

(4) Loc. cit., p. 14, 
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Suëtari).… sont aussi passés par l’Ifriqiya, mais sans y laisser de trace 
sensible. En face de l’insuccès de ces Espagnols, la réussite du Marocain 
est symptomatique» (1). En cffet, tandis que le fossé se creusait entre 
un mysticisme ésotériste et l’Islam officiel et que celui-ci s’enfermait, 
par une réaction d’auto-défense, dans un légalisme de plus en plus rigide 
la masse des croyants accueillait Sädili, Mursi et les autres fondateurs de 
confréries comme des libérateurs qui lui apportaient la religion dont elle 
avait besoin. La science que détiennent ces fondateurs de confréries n’a 
pas la profondeur de celle d’un [bn ‘Arabï ou d’un Sab‘in, mais elle est 
infiniment plus réaliste; elle répondait aux besoins des masses et s’adressait 
à leur affectivité, 

Ce qui frappe, en effet, chez ces mystiques c’est, à côté de la cons- 
cience aiguë qu’ils ont de leur vocation exceptionnelle, leur sens pratique 
qui leur permettait de s'adapter et d'adapter leur enseignement à leurs 
différents auditoires. Ceci est peut-être encore plus vrai en ce qui regarde 
al-Mursi que son maître. {bn ‘At3 Alläh le note explicitement en 
soulignant que le rôle de Mursï a été « de répandre les sciences du Cheikh 
Abü-l-Hasan, d’en diffuser les lumières, d’en expliciter les mystères, de 
sorte que les gens ont afflué vers lui de tous les coins du pays» (2). 

Ibn ‘At5” Aläh ajoute qu’à son tour il a, lui aussi, manifesté les 
sciences d’al-Mursi par la parole et les écrits: ce qui veut laisser entendre 
qu'il est le w@rif, l'héritier de Mursï, comme celui-ci avait été l'héritier 
spirituel de Sädili. Cette prétention ne peut pourtant pas être acceptée 
sans réticence. Si versé qu’il soit dans Les science mystiques comme dans 
les sciences Légales, Ibn ‘Atä’ Alläh n’est pas un gufb, sa personnalité n’a 
pas la galäla ni le bah& de ses maîtres. Ibn Tagri Birdi dit de lui qu’il fut 
sälih et ‘alim, pieux et savant, et cela le caractérise parfaitement; mais cela 
le situe aussi, non pas au niveau de Sädili ou de Mursi, mais au niveau de 
n'importe quel soufi qui soit à la fois pieux et docte. Il nous semble qu’Ibn 


(1) La Berbérie orientale, t. 2, pp. 323-324. Notons que les pages (322-330) consa- 
crées dans ce livre à Sädili sont remarquables de pénétration. 
(2) Lai, t 1, p. 99. 
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‘Ata Alläh serait passé inaperçu dans l’histoire des Sädilites s’il n’avait 
été le biographe des Fondateurs de la confrérie et si, surtout, il n’avait 
écrit les Hikam. Dans le conflit avec Ibn Taymiya, il montre trop de passion 
partisane pour être vraiment un grand caractère. À al-Azhär où il en- 
seignait, il dut sans doute être un brillant professeur, et c’est par là qu’il 
acquit ce prestige dont parlait H. Laoust. Comme auteur aussi, on ne 
peut, non plus, le ranger parmi les grands écrivains soufis, mais il est né 
à une époque où l'esprit soufflait ailleurs qu’en Égypte et où la pensée 
avait pris définitivement le chemin de Qünya pour aller au-delà vers 
llran. Ses Hikam sont incontestablement le dernier miracle soufñ opéré 
aux bords du Nil, et ce miracle appartient aux Sädilites et fut un des 
instruments de leur expansion. Par là seulement Ibn ‘At4’ Alläh prend 
place à côté de Sädili et de Mursï, comme fondateur de la confrérie. 

Il mourut le 13 Raëab 709/19 novembre 1309 et fut enterré à Qarä- 
fa, quelques mois avant le retour triomphal d’Ibn Taymiya au Caire, 
après la chute de Baybars et la reprise du pouvoir par Ibn Qaläwun. 


III. Les Hikam, BRÉvIAIRE Des SAprrrres. 


Le destin d’Ibn ‘At& Aläh est lié à celui de cet opuscule qu’il 
avait rédigé dans un moment de ferveur et dont Le succès dut probable- 
ment l’étonner. Ce succès servit la confrérie Kädilite grâce à laquelle 
l'ouvrage fut diffusé partout où la jeune confrérie s’implantait. De 
combien de musulmans ne peut-on pas dire ce qu’au XVIII® siècle 
Ahmad Ibn ‘Aÿïba écrivait au sujet de lui-même: « Mon passage de la 
science à l’action, confesse-t-il, fut provoqué par ma rencontre avec les 
Hikam d’Ibn ‘At Aläh, dont je trouvai un exemplaire chez un ami, 
J'en fis une copie, puis je lus le commentaire d’Ibn ‘Abbäd. Après cette 
lecture, j'abandonnaï la science exotérique et me consacrai à la pratique 
dévotionnelle, à la remémoration de Dieu et à la prière sur l’Envoyé de 
Dieu» (1). Les Hikam ont été lues, méditées, « ressassécs» comme dit 


(1) V. L'autobiographie ( fahrasa) du soufi marocain A. Ibn ‘Agiba (1747-1809), trad. 
JL. MicHow, dans Arabic, t. XVI, 1969, fasc. 1, p. 42. 
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J Berque (1), non seulement dans les siècles passés, mais aujourd’hui 
encore. Objet de nombreux commentaires (2), elles ont été aussi adoptées 
comme manuel d'enseignement soufi à la Qarawiyin comme à al-Azhar, 
à Tunis comme à Damas. 

Ce succès dans les milieux soufis n’est pourtant pas le seul titre qui 
recommande les Hikam à notre attention; elles méritent par elles-mêmes, 
par leur contenu et leur forme, d’être connues de tous ceux qui s’intéres- 
sent à la bttérature religieuse de l'Islam. 

Par leur forme, les Hikam appartiennent à un genre littéraire bien 
connu en Orient, le genre apophtegmatique. Dans les milieux soufis, 
ce genre est assez tardif, puisqu'il s’est développé principalement dans les 
troisième et quatrième périodes, comme nous le verrons ci-après en 
étudiant les prédécesseurs d’Ibn ‘Atä’ Alläh. Il a, cependant, existé à 
Vâge d’or du soufisme sous la forme d’apophtegmes attribués aux grands 
maîtres dont les « paroles » étaient recueillies par leurs disciples. Plus tard, 
écrire la vie de ces maîtres consista presque: uniquement à rapporter leurs 
«dires» (agæäl): les Tabagät al-sifiya furent ainsi des collections de 
sentences à travers lesquelles un Cheikh livre son enseignement et par 
lesquelles il était demandé au Iccteur de discerner la personnalité spiri- 
tuelle de ce Cheikh et ce qui le distinguait des autres. Ses paroles étaient 
le miroir de sa vie, le seul événement important qui méritait d’être 
retenu de son passage en ce monde. 

À lépoque d’Ibn ‘At& Alläh, l'habitude s’était créée de fabriquer 
des sentences sous forme de petites épîtres auxquelles on donnait le titre 
de Hikam. Cest ainsi qu’il y eut, comme nous le verrons, les Æikam 
d’'Abü Madyan, d’Ibn ‘Arabi, de Harräli, de Raslän, ctc. Cependant 
aucune de ces collections n’a eu, malgré la célébrité de leurs auteurs, le 
succès obtenu par les Hikam d’Ibn ‘Ataä’ Alläh. Et ce succès s'explique, 


(1) V. Al-Yousi, p. 121. 
(2) On en trouvera une liste dans Brockelmann, GAL, I], p. 118; S. II, p. 146 
et dans notre 1bn ‘Abbäd, pp. 23-24 et 103-104, 
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non seulement par l'influence de la confrérie Sädilite, mais aussi et surtout 
par la valeur interne de l’œuvre. 


Évitant le langage ésotérique et abstrait des uns et le ton moralisa- 
teur des autres, fbn ‘At3” Alläh a su, en effet, trouver la formule idéale 
qui répondait aux besoins du souf moyen. [1 s'exprime en un lan- 
gagc précis et simple, coulant sa pensée dans des formules ciselées et 
concises. Sa langue arabe, tout en usant des termes techniques indis- 
pensables. reste toujours très pure, elle est même très belle. En outre, 
bn ‘Atä’ Aläh a l’art du rythme et excelle dans le choix de ses images ; 
et s’il use de la fameuse prose rimée, il sait éviter les tentations auxquelles 
celle-ci expose l'écrivain arabe qui se laisse dominer par la magie des 
mots et sacrifie le fond à la forme quand il n’a pas un goût sûr. 


Cependant la séduction exercée par Les Æikam ne tient pas seulement 
à la beauté de Ia forme. L'expression porte en elle, ici, plus qu’une beauté 
purement littéraire; elle est chargée d’une émotion spirituelle intense, 
et c’est cette émotion que le souf sent naître en lui-même quand il 
répète, oralement ou mentalement, les phrases rythmées des Hikam, 
c’est elle qui donne à ces phrases, à la fois denses et claires, leur pouvoir 
d’incantation. Si les Æikam ont été riches pour nourrir la méditation des 
soufis durant des siècles, c’est qu’elles sont d’abord le fruit de la méditation 
de leur auteur, l’objet de sa prière et Pexpression de son expérience 
personnelle, [bn ‘At3’ Alläh n’est pas un fabricant de sentences morali- 
santes ou de maximes philosophiques. Il ne vise Pas non plus à créer une 
œuvre didactique. Si son intention eut été telle, son œuvre aurait eu plus 
d'unité, elle serait plus construite. Or les Hikam n'ont apparemment 
aucune unité, leurs thèmes se succèdent sans lien logique: ce qui ne laisse 
pas de déconcerter au premier abord. Aussi devra-t-on dépasser cette 
exigence logique pour retrouver l'unité de l’œuvre au-delà de la forme, 
dans cet élan de prière méditée qui l’anime et lui donne naissance dans 
le même acte. 

Deux temps majeurs marquent le rythme de cette prière. Tout 
d’abord, le temps de la réflexion où la prière se fait discours sur Dieu 
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et méditation sur les rapports de l’homme à Dieu et au monde; temps 
de la fikra et de l’i‘äbär où le Dieu présent est connu comme le tout Autre, 
absent par excellence. Aussi n’est-il évoqué qu’à la troisième personne 
par cet «Il» qui n’est que lui et que, dans la grammaire arabe, on 
appelle précisément le #4'ib, l’absent. Puis vient le temps du ‘iydn et de la 
mufähada, le temps où, dans cette « confidence » finale (munägät), la prière 
se fait discours avec Dieu, où le « Tu» se substitue au «Il» et où Dieu, 
dans sa présence, est expérimenté comme le « contraignant » (al-qahhär), 
le «gardien omniprésent». Cette présence contraignante de Dieu 
inspire à l’auteur une des plus belles prières de la littérature soufe. 
Plus belles qu’elle nous ne connaissons que certaines complaintes de 
Halläë ou certaines «oraisons» de Suhrawardi Maqtül, dans son 
Hikma ifrägiya où, manifestement, il vise à imiter le style coranique, 
combien plus authentiquement que le désespéré Abü-l-‘AT3 al-Ma'arri! 

Voilà pour la forme des Hikam. Quant à leur fond, il estintimement 
lié à cette forme. Car si elles sont la méditation de l’auteur, il cst naturel 
que nous y retrouvions les thèmes de cette méditation, thèmes qui 
sont ceux-là mêmes qui composent le fond du soufisme sunnite le plus 
classique. 

Cette stricte orthodoxie sunnite des Hikam a été pour beaucoup 
dans leur succès et leur expansion rapides; clle a aussi une explication 
historique qu’il importe de souligner ici. Ibn ‘Atä Aläh appartient, 
comme nous l'avons vu, à une famille de juristes traditionalistes, et 
c’est au ‘%m al-zähir, théologie et jurisprudence, qu'il s’adonna tout 
d'abord. L’atmosphère familiale et le commerce prolongé avec les 
sciences légales devaient le marquer profondément. Il se convertit 
ensuite au soufisme, mais de son passé tout ne fut pas oublié: sa connais- 
sance du ‘ilm al-zähir et sa mentalité de Fagih l’amenèrent à redécouvrir, 
dans sa pureté et sa rigueur, le soufisme des premiers siècles, celui d’un 
Muhäsibi et d’un Gunayd. L'auteur des Sudarät al-dahab (1) résume tout 
ceci en une formule heureuse quand il écrit qu’Ibn ‘At& Alläh «fit la 


() T. VI, p. 19. 


| 


INTRODUCTION 39 


synthèse entre lenseignement des soufis, les traditions des Anciens 
(Salaf} et les diverses sciences (légales) ». Cette synthèse fonde l’équi- 
libre de la doctrine spirituelle de notre auteur. Sagili avait, du reste, tracé 
lui-même avec beaucoup de netteté la ligne à suivre dans le sens de 
Porthodoxie. Il donnait à ses novices la directive suivante: « Si ton ins- 
piration mystique (kaff), disait-il à un d’eux, est en contradiction avec 
le Coran et la Sunna, attache-toi à ces derniers et renonce à ton inspira- 
tion, en te disant: Dieu m’a garanti l’infaillibilité (‘sma) dans le Coran 
et la Sunna, mais ne me l'a pas garantie du côté de l'inspiration 
mystique » (1). 

Ce que sont les grands thèmes de cette mystique sunnite Kädilite, 
nous Pavons dit ailleurs et nous nous permettons d’y renvoyer le lec- 
teur (2). Dégageons ici les grands traits de la démarche suivie par la 
méditation d’Ibn ‘Atä’ Aläh, dans ses Hikam. 

Le point de départ de cette méditation, on s’en doute, ne pouvait 
être que le mystère de la transcendance divine. Ibn ‘At# Alläh adopte 
la distinction entre wwÿfd et fuhüd qu’Ibn Taymiya rendra célèbre, et nie 
toute possibilité d’union substantielle entre Dieu et l’homme: « Atteindre 
Dieu, dit-il, c'est seulement atteindre la connaissance de Dieu. Sinon, 
il est trop transcendant pour s’unir à une chose ou pour qu’une chose 
s’unisse à Lui » (H. 196) (3). Entendons par là que lexpérience mystique 
de Dieu est toujours du type 344%, par la médiation de la connaissance 
et jamais du type wugüd, au sens que ce mot avait acquis dans la mystique 
moniste, L'existence est une «prison» qui sépare l’homme de Dieu, 
et ce n’est que par le fukäd, la contemplation, que l’homme peut s’échap- 
per de cette prison vers Dieu: « Il ne t’envoie une touche mystique que... 


() Gité par Safränï, Tabagét, t IL, p. 4. 

(2) Ton ‘Abbäd de Ronde, pp. 95-100, 102-120 et 233-249, L. Gardet, dans une 
communication au Congrès des études arabes et islamiques (Cordoue, 1962), sous 
le titre de: Quelques aperçus sur l'enseignement sbirituel d’Ibn ‘Abbäd de Ronda (Actas, 
pp. 79-88) à repris quelques-uns de ces thèmes, à partir de nos analyses. 

(3) Le sigle H. désignera désormais les Hikam et le chiffre qui Le suit renvoie à 
la numérotation de notre édition. 
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pour t’arracher à la prison de ton être et te lancer dans l'air libre de la 
contemplation » (H. 49). 


La Transcendance divine aïnsi affirmée, Ibn ‘At4 Alläh peut 
affirmer avec non moins de force la réalité de l'expérience mystique, 
mais en évitant d’user d’un certain langage «unioniste» (hul&li) qui 
effarouchait les théologiens sunnites. Plutôt que de parler en termes de 
fanë et bagä, de l’annihilation du soi humain et de sa sur-existence dans 
le «Je» divin, il parlera le langage coranique du Dieu proche de l'hom- 
me ou du Dieu-lumière: « N'étaient les espaces de l’âme, il n°y aurait pas 
de cheminement pour les itinérants. Car entre Lui et toi, il n°y a point de 
distance que franchirait ta pérégrination ni de séparation que suppri- 
merait ton union (avec Lui) » (H. 224). Ces espaces de l’âme qui séparent 
l’homme de Dieu, ce sont toutes les souillures morales, ses passions, son 
attachement aux choses de ce monde. Purifié de tout cela qui obscurcit 
«le miroir de son cœur» (H. 13), l’homme prend conscience que 
Dicu est tout proche de lui, il devient « le témoin de sa proximité » (H. 197). 
Mais il n’en est que le témoin car, poursuit Ibn ‘Atä Aläh, «quel 
rapport entre toi et la réalité desa proximité? ». En effet, dans l’expérience 
de la proximité, le Dieu proche reste le Dieu transcendant, et plus il 
s'approche, plus l’homme se sent loin de Lui: « Mon Dieu, s’exclame 
Ibn ‘At Alläh, comme tu es proche de moi, et comme je suis éloigné 
de Toi!» Éloigné, non pas par ses souillures morales, comme à l'étape 
antérieure, mais par cet «attribut de l’humanité» (wa;f al-baÿariya) 
qui ne disparaît jamais d’entre l’homme et Dieu et qui, au plan de 
l'être, maintient la distance infinie entre le contingent (a/-hädif) et 
« Celui qui a l’attribut de la prééternité» (H. 15). Pourtant «l'être se 
manifeste dans Le néant», et la présence de Dieu éclate partout dans le 
monde, comme une lumière qui environne l’homme de toute part. 


L'image de la lumière nous renvoie au second mode selon lequel 
Ibn ‘Atä’ Alläh décrit l’expérience mystique. Le Coran avait dit que 
« Dieu est la lumière des cieux et de la terre» (24, 35). Or une lumière 
ne peut pas briller, elle ne peut être, par elle-même, voilée. Ibn ‘Atä’ Aläh 
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reprend cette pensée sous diverses formes et avec insistance; sa méditation 
revient inlassablement à ce thème de Dieu dont la présence dans le monde 
éclate comme une lumière, Rares sont les mystiques qui, comme lui, 
ont été aussi fortement sensibles à cette théophanie universelle de Dieu 
dans les choses, et quand il en parle, son âme est saisie par des trans- 
ports lyriques: « Toi en dehors de qui il n’y à pas d’autre divinité, Tu 
T'es fait connaître à toute chose, et rien ne T’ignore plus! O Toi qui 
Tes fait connaître à moi à travers toute chose, et je Tai vu apparaître 
en toute chose: Tu es manifeste (gähir) pour toute chose! » (M. 33). 
Par la bastra qui est née en lui comme un nouveau sens, le mystique 
perçoit le vrai rapport des choses; au-delà des apparences se dévoile 
à ses yeux la réalité qui est la vérité des choses comme lieu de l’épiphanie 
divine: « Ténèbres est le monde entier et seule Fillumine l’épiphanie de 
Dieu en lui. Quiconque, contemplant le monde, ne discerne pas Dieu en 
lui ou proche de lui ou avant lui ou après lui, n’a pas de lumière en 
soi» (EL. 14). 


Ibn ‘Afä” AlGh n’analyse pas cette expérience de la théophanie, il 
n'explicite pas les présupposés et les conséquences philosophiques de ses 
affirmations, comme l'avait fait avant lui Ibn ‘Arabï qui conçoit la théo- 
Phanie comme la structure même de lêtre créé. Ibn ‘Atä’ ANäh vit cette 
manifestation de Dieu dans le monde et s'étonne qu’elle puisse être igno- 
rée par d’autres: « Est-il concevable que quelque chose Le voile, Lui qui 
dévoile toute chose et Se dévoile par toute chose et en toute chose? » 
(H. 15). La présence divine est siimmédiate que loin d’être connu par la 
médiation des créatures, Dieu est connu avant elles: « Mon Dieu, ce 
qui n'existe que par Toi, comment serait-il une preuve de Toi? Existe. 
t-il objet plus transparent que Toi qui puisse te manifester ? » (M. 16). 
Partant de cette expérience et comparant connaissance mystique et 
raisonnement théologique, Ibn ‘Ata’ Alläh pourra dire: « Quelle dis- 
tance entre celui qui prouve par Lui et celui qui cherche à Le prouver! 
Le premier reconnaît la vérité là où elle est et affirme tout par l'existence 
de son Principe; — le second, en Le prouvant, montre combien il est 
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loin de Lui. Sinon, quand a-t-[l été absent, pour qu’il faille Le prouver ? 
Ou quand a-t-Il été lointain, pour que ce soient les créatures qui mènent 
à LuiP» (H. 27). 

Ni absent ni lointain, Dieu est là et Sa présence est saisie immédia- 
tement dans le yagi, cette certitude expérimentale qui rend les choses 
de PAu-delà plus proches que celles de ce monde (H. 128), plus réelles 
aussi, de sorte que pour le mystique, le voile des créatures devient une 
pure illusion (æahm) qui ne cache Dieu que pour ceux dont «le regard 
reste voilé» (H. 129). Pour les autres qui ont opéré en eux-mêmes les 
purifications dont il est question dans la H. 13, les voiles sont tombés 
les uns après les autres, jusqu’au dernier qui est cette Xära, cette «allu- 
sion » symbolique que les soufis considèrent comme l'expression la plus 
parfaite ou la moins imparfaite de leur expérience spirituelle: « Le 
gnostique n’est pas celui qui, par le langage allusif, trouve Dieu plus 
intime à soi que son allusion, mais celui qui n’a plus de langage allusif, 
étant annihilé dans lPêtre de Dieu et concentré dans sa contem- 
plation » (H. 72). 

Tout ceci, comme on le voit, est fort classique en soufisme, mais 
sous la plume d’Tbn ‘Atä Alläh les thèmes les plus classiques acquièrent 
une densité toute nouvelle, et à force de vivre personnellement et inten- 
sément le contenu de ces thèmes, il en arrive à leur donner une saveur 
originale que les soufis, après lui, n’ont cessé de goûter. 

En méditant ces thèmes, Ibn ‘Atà’ Alläh a pris une conscience 
aiguë des tensions qui les animent et du caractère dynamique de la 
situation religicuse de l’homme, En cela, il se situe à l’antipode de ses 
adversaires, les théologiens fug&k4” pour qui la religion est une assurance 
prise sur l’Au-delà et un moyen de se donner une conscience tranquille: 
«Mon Dieu, que d'actes d’obéissance j'ai édifiés et que d'états spirituels 
J'ai formés, mais Ta justice à détruit la confiance que j'y mettais; bien 
plus, ta libéralité m’en a arraché! » (M. 12). 

En effet, arraché à la fausse paix de ceux qui s’installent dans leur 

‘fidélité légaliste comme dans une propriété privée, Ibn ‘Atä Alläh 
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apprend que la vraie religion n’est Pas repos et sécurité, mais plutôt 
inquiétude et perpétuelle mise en question: « Mon Dieu, je ne désespère 
pas de Toi dans ma désobéissance, mais ma crainte ne m’abandonne 
pas, même quand je T’obéis» (M. 30). Il formulera aussi ce paradoxe : 
« Tu as davantage besoin de Sa clémence quand tu Lui obéis que quand 
tu Lui désobéis » (H. 124). Cette mise en question de nos vertus n’est 
pas seulement un antidote contre le pharisaisme, elle est la loi fonda- 
mentale de tout progrès spirituel. Celui-ci est fait d’« étapes», de 
“stations », d’« états » qu’Ibn ‘Atä’ AIläh voit, non pas dans un rapport 
de succession temporelle, mais agencés dans une Progression dynamique 
où Dieu a l'initiative: « I1 te pose dans la consolation pour ne pas te 
laisser dans la désolation, et I te pose dans la désolation pour ne pas 
te laisser dans la consolation, puis Il t'arrache à l’une et à l’autre pour 
que tu ne sois à rien d’autre qu’à Lui » (. 75). Ibn ‘Atä* Alläh a senti 
fortement le caractère « dialectique » de la condition spirituelle, lui qui 
parlera du fidèle «qui a bu et dont la lucidité a augmenté, qui est 
absent et dont la présence s’est accentuée » (H. 242, 32), C’est qu’en 
effet la vérité reste toujours au-delà de nos désirs, au-delà de toutes nos 
acquisitions, de sorte que chaque «arrivée» (wusgl) est un nouveau 
départ, chaque dévoilement un appel pour percer d’autres voiles, Dieu 
se situant toujours «en avant» du don qu'Il nous fait de Lui-même: 
«Jamais itinérant n’arrêta son ambition spirituelle à ce qui lui a été 
dévoilé, sans entendre aussitôt les voix de la vérité: Celui que tu cherches 
est en avant!» (H. 19). 


IV. STRUCTURE DU LIVRE DES Hikam. 


L'opuscule reçu sous le titre de Hikam ‘al&’iya comprend, en réalité, 
non pas un seul texte, mais trois qui ont été juxtaposés assez artificielle- 
ment. En suivant la numérotation par nous adoptée, on peut les présen- 
ter ainsi: 

a) du N° 1 à 241, nous avons pour ainsi dire le corps de lopuscule 
ou ce que l’on appelle les Hikam proprement dites; 
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b) du No 242 à 246, on a des extraits de la correspondance d’Ibn 
‘Atä Alläh avec « certains de ses compagnons »; 


c) du No 247, 1 2247, 35, on a la Munagät ou Colloque qui est donné 
aussi à la fin d’un autre ouvrage d’Ibn ‘At# AUäh, le Tag al-‘arüs. 


Ces trois textes n’ont, entre eux, aucun lien matériel, à telle en- 
seigne que nous les trouvons séparément dans divers manuscrits. Ainsi 
Berlin 8690 donne seulement le premier texte, Berlin 3904, le dernier, 
tandis que Vatican Ar, 1047 reproduit le deuxième et le troisième alors 
que Berlin 8689 ne donne que le premier et le deuxième. 

Il y a eu, pourtant, très tôt une édition officielle comprenant les 
trois textes, édition que reproduisent la majorité des manuscrits et qui 
a été rendue classique par le Commentaire d’Ibn ‘Abbäd, De quand 
date cette édition et qui en est l’auteur? Nous le savons pas. Dans ses 
Tabagät (1), Subki note, en parlant d’Ibn ‘Af4 AIäh: « Il a des Hikam 
admirables que ses compagnons ont consignées dans des livres où ils ont 
compilé ses paroles. » On pourrait conclure de ce témoignage qu'il ya, 
d’un côté, les Hikam ot de l’autre, les « paroles » qui pourraient renvoyer 
aux autres parties de lopuscule, mais ce n’est pas certain. Subkï peut 
avoir pensé aux autres ouvrages de notre auteur dont certain ont, eux 
aussi, un caractère disparate, sorte de notes de cours au style « parlé», 

Quoi qu’il en soit de la partie «correspondance» et Munäÿat, 
il reste à peu près certain que les Hikam ont été écrites du vivant de 
Mursï,-au temps où Ibn ‘At Alläh était jeune soufi à Alexandrie. La 
ferveur, la spontanéité et le lyrisme qui les caractérisent, témoignent 
bien d’une œuvre de jeunesse. 

Quant à leur structure, nous avons déjà noté que l’auteur ne suit 
aucun plan et que les thèmes se succèdent sans lien interne: une pensée 
en amène une autre, parfois complémentaire, parfois aussi tout à fait 
étrangère. 

Pourtant, des essais ont été tentés pour les diviser en chapitres 


() T. V, p. 176. 
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commençant par wagäl, radiyä AU&h ‘anku, « et il dit, que Dieu l’agrée », 
Cette division est cependant artificielle ct varie d’un manuscrit à un 
autre, sans compter qu’il y a des manuscrits qui ne la reproduisent pas 
du tout. 

Des commentateurs comme Ibn ‘Afiba (1) ont retenu une division 
en vingt-cinq chapitres et ont tenté, à partir de là, de retrouver dans le 
texte d’Ibn ‘Atä’ Alläh un ordre de Progression et une structure logique: 
essai artificiel, lui aussi, et sans intérêt pour l’intelligence des Hikam. 

Plus digne d’attention est l'essai tenté par un certain ‘Ali Ibn 
Husäm al-Din al-Hindi al-Muttaqï (m. 977/1569) qui s’était donné pour 
mission de mettre de l’ordre dans les œuvres de ses prédécesseurs! C’est 
ainsi qu’il commença par metire en chapitres (abwa&b) tout le commen- 
taire d’Ibn ‘Abbäd sur les Hikam (2), puis un des commentaires 
d'Ahmad Zarrüq et enfin les Hikam elles-mêmes (3). Sa méthode est 
fort simple et uniforme: elle consiste à opérer des coupures dans un 
ouvrage, à regrouper les textes découpés par matière et à donner à 
chaque groupe un titre. Ainsi regroupe-t-il dans un chapitre intitulé 
bäb al-‘ilm toutes les sentences où il est question de la science; puis, dans 
un chapitre intitulé al-tawba, toutes celles qui concernent la conversion, 
et ainsi de suite, jusqu’à la Mundgät finale qu’il reproduit telle quelle. 
Ge qui fait, en tout, trente chapitres de longueur inégale. 

Voici à titre de curiosité la traduction de ses titres de chapitre qui 
serviront au lecteur comme table des matières abordées dans les Hikam(4) : 


«De la science — de la conversion — de la pureté d’intention — 
sentences concernant la prière — de la solitude — du bon usage du temps 
et de la manière d’en profiter — du souvenir répété de Dieu — de la 
méditation — du renoncement — de la pauvreté et de l’indigence — de 


(1) Dans son commentaire, en deux volumes, intitulé Zgéz al-himam JE $ark 
al-hikam, éd, du Caire, s.d. Ibn “AËïba a composé ce commentaire en 1211/1796. 

(2) V. ms. India Office, 1337. 

(3) V. ms. Berlin, 8696, n° 1757. 

(4) D’après Ahlwardt, t. VII, p. 609. 


46 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


la purification ascétique de l’âme et de la mise en garde contre son 
hypocrisie — de la crainte, de Pespérance et de l’équilibre entre elles — 
du bon comportement dans l’oraison — de l'abandon au commande- 
ment de Dieu et du rejet de l'initiative privée — de la patience dans les 
tribulations et les difficultés — du rappel des dons secrets et des faveurs de 
Dieu à l'égard de ses serviteurs — du compagnonnage — de la cupidité — 
de Phumilité — de l’istidräg (ou machination divine) — des oraisons 
jaculatoires et des touches de la grâce — de la différence de degrés entre 
les itinérants, au début et à la fin — de la consolation et de la désolation — 
des lumières et de leurs hiérarchies — comment le fidèle se rapproche de 
Dieu par imitation et attachement — comment Dieu se rapproche du 
fidèle et se manifeste à partir des choses, par gnose et par déduction — 
de quelques privilèges du gnostique — de la divination et de la déduction 
d’une chose à partir d’une autre — de l’exhortation et des conditions 
pour qu’elle touche les cœurs —— de l’action de grâce. » 


V. Le GENRE Hikam AVANT IBN ‘ATA’ ALLAK. . 


Nous signalerons dans nos Notes explicatives les nombreuses fois où 
la pensée ct l’expression d’Ibn ‘Atä’ Alläh semblent être un emprunt à 
des soufis antérieurs. Mais pour autant que les Hikam sont nées de la 
méditation de leur auteur sur les thèmes majeurs du soufisme, on peut 
avancer qu’une recherche systématique et exhaustive les retrouverait 
presque toutes dans les œuvres de ses devanciers, sinon textuellement, du 
moins quant au sens. Ccci tient à la formation et à la forme de pensée 
du soufi — et de tout musulman — chez qui la mémoire joue un rôle 
capital. Dès son plus jeune âge, il doit apprendre le Coran par cœur, 
de sorte que les versets coraniques, récités et médités inlassablement, 
finissent par devenir la trame même de sa mémoire et surgissent à sa 
conscience comme des catégories innées à travers lesquelles il exprimera 
sa pensée. 

Ce phénomène de «coranisation » de la mémoire s'opère, chez le 
soufñ, par rapport aux ouvrages mystiques qu'il lit et médite, d’abord 
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à l’école d’un maître, puis à part soi, de sorte qu’un temps vient où sa 
Propre penséc est pétrie des pensées assimilées du dehors et où, sponta- 
nément, elle jaillit à la fois comme personnelle et empruntée, comme 
sienne et pourtant appartenant à l'héritage commun. On remarque cela 
encore davantage dans une œuvre comme les Hikam où la pensée s’ex- 
prime en formules brèves que l’auteur croit inventer mais où, en réalité, 
il est inconsciemment servi par sa mémoire. N'est-ce pas, en effet, sous 
la forme de formules brèves, de sentences, de maximes spirituelles que 
le soufi reçoit l’enseignement mystique des anciens? En Islam comme 
en Christianisme, les soufis comme les moines ont livré leur enseigne- 
ment en forme d’apophtegmes, de sorte que les premiers manuels du 
soufisme, les Tabagät al-säfya de Sulami, la Hilyat al-awliya d’'Abü 
Nu‘aym, la Risala de Quéayri que tout soufi devait avoir lus, sont, en 
grande partie, des recueils de sentences. Comme tout le monde, Ibn 
‘Atä AUäh les a Jus et médités, il Les a assimilés au point d’en oublier 
lorigine, de sorte qu’en écrivant ses Hikam, les sentences des autres 
ont émergé à la surface de sa conscience, non pas comme un souve- 
nir, mais comme une création personnelle et originale, 

Pourtant, à côté de ces influences lointaines et anonymes, il est 
possible d’en déceler d’autres plus immédiates dont les traces sont re- 
pérables dans les Hikam d’Ibn ‘Atä’ Aläh. 

Parmi elles, il y a d’abord l’enseignement direct de Mursi et de 
son maître Sadili, Si les Hikam sont une œuvre de jeunesse, il faut dire 
qu'elles sont la quintessence de la doctrine de Mursï autant que le fruit 
de la méditation de son disciple. En fait, certaines sentences sont textuel- 
lement attribuées par Ibn ‘Atä’ Alläh à ses maîtres dans ses Lafäif al- 
minan. Ainsi les Hikam 173, 174 et 249, 4 (t. I, pp. 59, 202). 

Une autre source dont les traces se font sentir dans les Hikam est 
certainement le poème attribué à Ibn al-Gars, poème qu'Ibn ‘Atä’ Aläh 
à étudié avec Mursï et qu’il reproduit dans ses Latä'if (1). A la méditation 
de ce poème il doit un des thèmes les plus saillants de son opuscule: le 


(A) Ve t II, pp. 23-95. 
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thème de Dieu transparent en toute chose. Le lecteur pourra en juger 
par les extraits suivants: 


«Dieu est mon maître, je n’en veux point d’autre, 
YŸ a-t-il, hormis Dieu, un autre vrai existant? 
Par l'essence de Dieu subsistent nos essences, 


| Sans lui, existerait-il un autre que Lui? 

Oui, certes, c’est par Lui-même que nous Le voyons, 
Car la lumière se manifeste elle-même, et tu la vois. 
Les itinérants contemplent son œuvre, 

Et se noiïent en pensant à Lui, 

Mais les gnostiques contemplent Son essence, 


Comme si leur cœur était Son asile. 

O absent à qui Dieu est présent, 

T’absenterais-tu de Lui, alors que tu ne vois que Lui? 
Qui ne contemple, par son œil intérieur, Son essence, 
Est couvert par le voile de son aveuglement.….. 

Gloire à Celui qui déchire le voile pour Son serviteur, 
Qui le guide vers Le but visé, et il le voit! 

Gloire à Celui qui de preuves a rempli le monde, 

Pour suggérer ce qu’Il cache dans ce qu’il manifeste!» 


Enfin, pour expliquer le genre même des Hikam adopté par Ibn 
“Atä’ AlGh, il nous faut rechercher le modèle qui le lui a inspiré et qu’il 
a voulu, peut-être, imiter. Car il n’est pas le premier à avoir écrit des 
Hikam, et il paraît invraisemblable qu’il ait ignoré l’existence de ces 
œuvres. 

Comme nous le notions plus haut, le genre Hikam avait, en effet, 
pris naissance dans les deux dernières périodes de l’histoire du 
soufisme, parmi les fondateurs de confréries et les soufis ésotéristes. 
Sans doute était-ce là une méthode pédagogique dont le développement 
allait de pair avec celui des séances de méditations collectives, pratiquées 
précisément dans les confréries, ou qui convenait mieux à des esprits qui 
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aimaient livrer leur enseignement sous une forme condensée et elliptique, 
celée aux non-initiés, 

Quoïqu’il en soit, l’histoire nous à gardé plusieurs recueils de Hikam, 
et étant donnée la célébrité de leurs auteurs, il paraît bien extraordinaire 
qu’Ibn ‘Atà’ AÏäh n'ait pas pris connaissance des uns ou des autres. 
Nous jugeons utile de les présenter ici, non seulement comme modèles 
hypothétiques des Hikam d’Ibn ‘Atä’ Aläh, mais aussi parce qu’ils sont 
presque inconnus des historiens du soufisme (1). Vu leur genre littéraire, 
cette présentation ne peut prendre que la forme de citations. Nous les 
classerons selon l’ordre chronologique de la mort de leurs auteurs. 
Ainsi verrons-nous successivement les Hikam de Ahmad Rif£ff, Abü 
Madyan, Ibn ‘Arabï, Harräli et Raslän. 


1. Les Hikam de Rifa‘t (m. 578j1183). 


Nous ne connaissons ces Hikam que par le manuscrit 2318 de Haci 
Mahmud à Istanbul (2). Elles sont attribuées à Abü-l-‘Abbäs Ahmad 
al-Rifä'ï (3), le fondateur de la confrérie Rifä‘iya dont nous avons parlé 
plus haut. Par une note inscrite au début du manuscrit, on apprend 
qu'un certain ‘Ali Abü-l-Fadl al-Wäsiti les avait repérées dans la 
bibliothèque de son Cheikh ‘Abd-al-Samï al-Häkimi, écrites de la 
main même de Rifa‘ï, 

$Sa‘ränï semble les avoir connues, puisqu’il en cite un certain nombre 
dans la notice consacrée à Rifä‘ï (4), sous forme d’agwal. Il est certain, 
du reste, que ces Hikam n’ont pas été écrites par Rifa‘ï lui-même, malgré 


(1) Seules quelques Hikam d’Ibn ‘At’ Alläh et d’Abü Madyan ont été, jus- 
qu'ici, traduites: par Arserry dans Le Soufisme, par ‘Asp eL-JaLiL dans Aspects intérieurs 
de l'Islam et par Ritter dans Das Mver der Seele. V. aussi notre Ibn “Abbäd, pp. 95-100. 
Pour Abü Madyan, voir BRUNSCHWIG, Berbérie, t. IE, p. 319 et DERMENGHAM, Le cuite 
des saints, pp. 77-78. 

(2) Ms. de format moyen, 9 lignes par page, grosse écriture nast‘alig, calligraphiée 
avec soin, Le ms, n’est pas paginé, maïs à la dernière feuille on lit le chiffre 37. 

(3) La date de sa mort est incertaine. Certains, comme Éa‘ränt (Tabagät, t I, 
p. 125) donnent 570, d'autres 578, comme notre manuscrit. 

(4)  Tabagät, t. I, pp. 121-195. 
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le témoignage contraire de Wäsitï, mais qu’elles ont été recueillies par 
ses disciples sur la base de ses agwaäl. Au temps d’Ibn ‘Atä’ Alläh, les 
Rifä‘iya faisaient beaucoup parler d'eux, notamment à Damas où ils se 
livraient à des excentricités qui attiraient sur eux les foudres d’Ibn 
Taymiya (1). Ibn ‘Atä Aläh ne pouvait donc les ignorer, bien qu’ils 
aient été plus discrets au Caire, 

Rien, du reste, dans l’enseignement de Rif5'ï, tel qu’il transparaît 
à travers les Æfikam, ne justifie les extravagances ultérieures de ses disciples, 
Rifa'i s’y montre très réservé en ce qui regarde les manifestations exté- 
rieures du Safk et condamne le monisme: « Deux mots font une brèche 
à la religion: le monisme et les locutions théopathiques qui dépasseraient 
la simple évocation des faveurs divines. » Il souligne fortement la nécessité 
pour le mystique de rester soumis à la Loi: « Toute vérité mystique, 
dit-il, qui est contraire à la Loi (fari‘a) est une apostasie (zandaga) », et 
il ajoute: « Le sommet de la théognose, c’est la certitude que Dieu existe, 
sans le comment et sans lieu. Le tawhid est une expérience du cœur qui 
préserve aussi bien de l’agnosticisme (41‘%/) que de l’anthropomorphisme 
(taÿbih). » 

D’aütres sentences reflètent la morale que Rifä‘ï préchait à ses 
disciples. « L’aumône, leur disait-il, est supérieure aux pratiques de 
dévotion corporelles et aux prières surrérogatoires. » Il leur disait aussi: 
« Le fidèle n’atteint la pureté du cœur que s’il ne reste plus en lui aucune 
trace de méchanceté ni à l'égard d’un ennemi, ni à Pégard d’un ami, 
ni à Pégard d'aucune créature de Dieu. S'il en est ainsi, même les 
bêtes sauvages sc complairont en ta compagnie.» Rifa‘i mettait en 
pratique ces maximes afin d’être un exemple pour ses disciples à qui il 
disait: « Celui qui ne profite pas de ma conduite, ne profitera pas de 
mon enseignement. » Il avait une attention particulière pour les malades 
qu'il visitait souvent, les servant comme ses maîtres (2). On nous 
le montre aussi pratiquant le pardon des offenses à un degré héroïque. 


() V. Laousr, Zn Taymiya, pp. 125 sqq. 
(2) SaRANI, de. cit, p. 123. 
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11 semble qu’il ait eu beaucoup d’ennemis dont certains n’hésitaient pas 
à lui envoyer des lettres injurieuses, le traitant d’athée et d’immoral (1). 

Rifa'T insistait aussi sur l’importance de la pauvreté au sujet de laquelle 
il donnait la consigne suivante: « Notre Voie ({arïga) est basée sur trois 
choses: ne rien demander, ne rien refuser, ne pas faire de provisions, » 
Contrairement à d’autres soufis, il déconseillait les voyages, voulant que ses 
disciples se consacrent au service du milieu où Dieu les plaçait: « Quand 
Dieu, disait-il, veut élever quelqu'un au rang des grands hommes, Il le 
charge d’abord de sa propre âme; s’il parvient à la dompter et à l’orienter 
dans le chemin droit, El le charge de sa famille; s’il lui fait du bien et 
sil se comporte bien avec elle, Il le charge de ses voisins et des gens de 
son quartier ; s’il réussit à leur faire du bien, Ille charge desa ville. puis de 
toute une région de son pays. Et s’il s’occupe bien d’eux, leur faisant du 
bien avec une intention droite, Dieu le chargera de ce qui est entre le ciel 
et la terre, car entre eux il ya beaucoup de monde que Dieu seul connaît, 
Puis il ne cessera de monter de ciel en ciel jusqu’à parvenir au rang de 
Pintercesseur universel {éatof) ; puis il s’élèvera en dignité jusqu’à devenir 
un attribut d’entre les attributs de Dieu (2), et Dieu lui révélera alors le 
mystère de son gayb, de sorte que pas un arbre ne poussera, pas une 
feuille ne verdira que par la vertu de son regard. Il parlera alors de Dieu 
disant des choses qui dépassent l'intelligence de toute créature. Car il 
devient un océan profond au bord duquel se noient beaucoup de gens et 
dans lequel se perd la foi d’une partie des Docteurs de la Loi et des gens 
vertueux, sans parler des autres ». 


2. Les Hikam d’Ab Madyan (m. 3594/1197). 

Abü Madyan, on le sait, est une figure centrale du mysticisme 
maghrebin, Comme le note R. Brunschvig, « toute la Berbérie mystique 
a longtemps vu en Sidi Abü Madyan le maître incomparable auquel il 


() id, p. 124. 
(2) Choqué par ce mot, Sa‘ränt essaie d'en minimiser la portée en l’interprétant 
au sens du fahalluq bi-ahläq Alläh, imitation des attributs divins. 
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fallait autant que possible se rattacher» (1). Ibn ‘Arabi lui-même ne 
dédaignera pas de se dire le disciple de cet andalou qui s’était formé à la 
fois au Maroc et en Orient où il aurait rencontré ‘Abd-al-Qädir al- 
Gilänï. « Son grand mérite, sa grande réussite, écrit encore R. Brunschvig, 
c’est d’avoir réalisé d’une manière accessible à ses auditeurs, l'heureuse 
synthèse des influences diverses qu’il avait subies. D’où son succès 
rapide, et comme sans effort... Il a popularisé le soufisme doctrinaire de 
la tradition hispano-orientale en le ramenant à quelques idées claires, 
aisément énoncées » (2). 

De ces idées, nous avons précisément un spécimen dans les Hikem 
qui lui sont attribuées (3). Elles n’ont pas la beauté stylistique ni la 
profondeur des Hikam d'Ibn ‘At% Alläh, mais elles sont un document 
précieux qui nous renseigne sur l’enseignement donné par un grand 
maître à ses disciples. Ab Madyan ne formait pas les siens par l’étude 
des livres consacrés au soufisme. Ce mysticisme intellectuel, nous l'avons 
dit, n'avait aucune prise sur les masses. Il les formait par l’exemple de sa 
vie, sclon la formule qu'il donne dans ses Hikam: 


«Le Cheïkh, disait-il, c’est celui qui te guide par ses mœurs, qui 
te forme par son silence et éclaire ton âme par son rayonnement. 


«Le Cheïkh, c'est celui qui t’unifie par sa présence et qui, en son 
absence, te protège par les effets de sa lumière, » 


Une anecdote, rapportée par Tädli, est, à ce point de vue, signifi- 
cative, Comme Abü Madyan allait mourir, un de ses disciples voulut 
obtenir de lui un testament spirituel (æwasiya). « Subhän Allah, s’écria Abü 
Madyan, gloire à Dieu! Qu’a donc été toute ma vie avec vous sinon un 


(1) La Berbérie orientale, t. I, p. 319. 

€) Ibid, p. 319. 

(3) Tädli qui est le plus ancien biographe d’Abü Madyan ne les mentionne 
pas dans son Tafawwuf (pp. 316-325), ce qui indiquerait qu’elles ont été recueillies 


et mises en circulation beaucoup plus tard. T'ädli est connu personnellement des disci- 
ples d’'Abü Madyan. 
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testament spirituel! Quel testament plus éloquent que le témoignage 
de la viel» f1), 

Les Hikam d’Abü Madyan ne sont précisément que l’écho de ses 
propres pensées; chacune d’elles est une ‘ibra, un avertissement qui ren- 
voie l’auditeur à sa propre conscience et qui, par la concision du rappel, 
force son attention à la réflexion. Nous en donnons ici les plus signifi- 
catives (2): 

1. Le Coran est révélation puis application. La révélation à pris fin, 
mais l'application continuera jusqu’au jour de la Résurrection. 


2. L’Existence de Dieu est absolue, mais l'être lui-même est em- 
prunté, et la matière vient de l’essence même de l'être. Si la matière 
disparaissait, tout l’être croulerait (3). 

3. Notre science ne convient qu’à celui qui a quatre choses: le 
renoncement, la science, l’abandon et la certitude. 

4. Dieu inspire aux Docteurs de chaque époque ce qui convient 
aux gens de cette époque. 

5. Le cœur ne peut avoir qu’une seule orientation. Le choix de 
lune exclue toutes les autres. 

6. La chose la plus nocive c’est la fréquentation d’un docteur 
négligent, d’un souf ignare et d’un prédicateur flatteur. 

7. Si tu vois quelqu'un prétendre ‘avoir une certaine expérience 
de Dieu alors qu’extérieurement il n’en manifeste pas les signes, évite-le ! 

8. Jamais n’atteindra la vraie liberté celui en qui il y a encore un 
reste d’égoisme. 

9. Qui goûte au plaisir de l'entretien intime avec Dieu, perd le 
sommeil. 


(1)  Tafawwuf, p. 321. 

(2) D’après trois manuscrits: Baÿgdadli Vehbi 616, Valiyuddin 1821 et 3191. 
Les Hikam d'Abä Madyan auraient été éditées et traduites en 1805 par F. DE 
Domsay sous le titre de Ebn Medini Mauri Fessani Sententiae gaedam arabicae. 

(3) Ces deux premières sentences ne se trouvent pas dans tous les mss, 


54 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


10. L’itinérant progresse vers Lui, mais le gnostique progresse en 
Lui. 

11. O Mon Dieu, donne-nous de Te comprendre. Car ce n’est que 
par T'oi que nous avons l'intelligence de Toi! 


12. Qui recherche les états mystiques et les stations, est loin dessen- 
tiers suivis par les gnostiques. 


13. La pauvreté est une lumière aussi longtemps que tu la caches. 
Si tu la manifestes, elle perd sa clarté. 


14. Celui qui ne trouve pas en son cœur un avertisseur, n’est qu’une 
ruine. 
15. C’est par l'examen de conscience que l’on parvient à la présence 
à Dieu. 

16. Celui qui n’accomplit pas les préceptes imposés aux débutants, 
comment prétendrait-il arriver aux stations de ceux qui sont au terme ? 


17. Quelle distance entre celui dont l’ambition s’arrête aux Houris 
et aux belles demeures et celui qui ambitionne que les voiles tombent et 
que sa présence (à Dieu) soit ininterrompue! 


18. L'amour, c’est la complaisance en Dieu et l’aspiration ardente 
vers Lui. 

19. Le plus riche des riches est celui à qui Dieu manifeste une par- 
celle de la réalité de Sa vérité; le plus indigent des indigents est celui à 
qui Dieu voile Sa vérité. 

20. L’ascèse dans les pratiques rituelles, c’est de ne pas t’attacher 
à tes actions. 

21. Les actions sont des voiles qui cachent Celui pour qui elles sont 
accomplies. Si on Le voyait, on serait trop occupé par Lui pour s'arrêter 
aux actions elles-mêmes. 

22. La confidence, c’est l’appel d’une réponse; la conversation, 
c’est un discours qui t’assomme. 
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23. Dieu, personne ne le voit sans mourir: celui qui ne meurt pas, 
ne peut voir Dieu, 


24. Évite de fréquenter les innovateurs, pour sauvegarder ta religion, 
et les femmes, pour sauvegarder ton cœur. 


25. Le défaut des gens, ce sont les préjugés défavorables; celui des 
soufis, c’est de suivre leur passion. 


26. Qui est rendu proche, vit dans la joie de la proximité; qui 
est amoureux, son amour est son excuse, 


27. La pauvreté est le signe de l’Unicité divine et. la preuve de 
Pessculement: car être pauvre, c’est n'avoir qu'un maître: Lui! 


28. Qui considère les créatures d’un regard de désir ou de contem- 
plation, sera privé d’y voir un avertissement et d’en profiter. 
29. Le renoncement est une obligation, une vertu et une œuvre 


surrérogatoire. Il est obligation dans les choses illicites, vertu dans les 
choses douteuses et œuvre surrérogatoire dans les choses licites. 


30. Celui qui reçoit la science pour enseigner les autres, Dieu lui 
donnera l'intelligence pour leur faire comprendre les choses; celui qui 
apprend la science pour ses rapports avec Dieu, Dieu lui donnera l’intel- 
ligence pour Le connaître. 


31. Le prix de la vie mystique, c’est le don total de soi. 


32. Les états mystiques dominent les débutants et les gouvernent, 
ils sont dominés et gouvernés par ceux qui sont au terme. 


38. Toute vérité qui n’efface pas jusqu'aux signes et aux vestiges de 
l’homme, n’est pas une vérité. 


34. Qui cherche Dieu par la voie de Ses bienfaits, Le trouvera. 

35. Les aspirations des gnostiques sont des signes qui renvoient à 
leur Seigneur. 

36. Qui méprise les droits de ses frères, sera contraint de mébpriser 
les droits de son Seigneur. 
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37. Qui renonce au gouvernement de lui-même et à son libre- 
arbitre, vivra heureux. 

38. La parole efficace est celle qui est signe allusif de la contempla- 
tion ou qui émerge de la présence. 

39. Le dikr te rend absent à toi-même par la présence à Lui: c’est la 
contemplation de la Vérité et l’évanescence de la créature, 


40. Qui connaît quelqu'un, ne connaît pas l’'Un. 


41. Personne n’est séparé de Dieu, personne ne Lui est uni: séparé 


quant à Sa science, uni quant à l'essence. 


3. Les Hikam de ‘Al Harrali (m. 638/1240). 


De toutes les Hikam qui ont été publiées avant Ibn ‘At4” AIG, les 
plus importantes sont incontestablement celles de ‘Ait Harräli, un des 
mystiques classés par Suëtarï parmi ceux que l’on pourrait appeler 
«les mystiques maudits de PIslam » (1). Harräli n’a pas été encore étudié 
comme il le mérite. C’est un des grands intellectuels maghrebins qui 
prirent le chemin de l'Orient et qui, passant par le Caire, firent scandale 
par leurs spéculations métaphysiques et leurs doctrines théosophiques. 
D'origine andalouse, il naquit à Marräkech, voyagea partout et vint 
mourir à Hamä, en 638/1240, la même année qu’Ibu ‘Arab. 

De Harräli nous possédons plusieurs opuscules dont le plus célèbre 
est son Kääb mifiah al-bäb al-mugfal (2) sur les usül al-tafstr ou les règles 
fondamentales de l’herméneutique coranique. Harräli est un auteur 
difficile, au style abscons, farci de termes techniques nouveaux dont ie 
sens allusif est imprécis. Quand on passe d’Ebn ‘Aa’ AUäh aux Hikam de 
Harräli, l'impression est à peu près celle que l’on ressent quand on passe 
de Muhasibi à Halläÿ ou de Gazäli à Ibn ‘Arabi: on passe d’un style 


(1) V. Diwän, éd. Naëär, p. 76, et MASsIGNON, Efudes d'orientalisme dédiées à la 
mémoire de Lévi-Provençal, t. TI, p. 667 (y lire « Harräli» au lieu de « Harräni»). 

(2) V.B.N. de Paris, ms. 1398 qui contient la plupart des opuscules de Harräli, 
bien écrits et bien conservés. 
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clair et pur à un style obscur et torturé; d’une pensée classique et sans 
surprises à une pensée qui nous surprend perpétuellement par ses asso- 
ciations, ses symboles apparemment incohérents. Tandis qu'Ibn ‘Ata’ 
Alläh médite les thèmes classiques du soufisme sunnite, la pensée de 
Harräli qui est sunnite aussi, invente son propre objet et lexprime en 
un langage dont on n’est jamais sûr de saisir le sens. Car c’est un langage 
pour ainsi dire sans loi, qui tire ses symboles, au-delà du réel, d'un 
monde incontrôlable, celui d’une imagination créatrice. Quand Harräli 
écrit: « La science est une prière qui n’est valide qu'après purification, 
et sa purification se fait par l’ablution dans l’eau du renoncement ou 
le sable du recucillement», nous comprenons encore cette transpo- 
sition symbolique des gestes rituels du wud? et du tayammum. Mais 
quand il écrit: « La réduplication de la voix sans les lettres fait fusionner 
Pinvisible avec le visible», on a l'impression que la vérité d’une telle 
assertion se fonde uniquement sur l’impossibilité qu’a le lecteur de prouver 
le contraire. À ce niveau, même en se disant ésotérique, le langage se 
détruit lui-même, car il porte en lui la confusion. 

L’excuse de cette confusion est qu’elle naît d’un drame et porte en 
elle beaucoup de souffrances morales. Des mystiques comme Harräli 
sont des expatriés en Islam, et leurs multiples voyages sont le symbole 
de cet expatriement: leur instabilité physique est le signe d’un déraci- 
nement spirituel. Ils ne savent où se fixer, parce que partout ils se sentent 
étrangers, entourés d’hostilité; et ils sont étrangers parce qu’il leur a été 
donné de vivre une expérience spirituelle qu'ils traduisent en un langage 
qui ne peut être compris des autres et qu’ils créent dans la crainte et le 
risque (1). Pour cette raison, ces soufis sunnites auront leur regard tourné 
vers le monde chiite, vrai asile des expatriés. Harräli écrit dans une de 
ses maximes: « Jamais quelqu'un ne crut en Mahomet sans que sa foi 
ne soit une foi en soi-même, car Mahomet est un envoyé venant, pour 


(1)  Harräli fut chassé du Caire par ‘Izz al-Din Ibn ‘Abd al-Saläm, tandis qu’Ibn 
“Arabi en prend la fuite pour sauver sa vie; Suëtari ne pourra se fixer nulle part et 
Ibn Sab‘in sera poursuivi jusqu’en sa retraite à La Mekke! 
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chacun, de soi-même — jusqu’à ce qu’il croit en ‘Ali, et alors sa foi en 
Mahomet devient une foi en Mahomet et non en soi-même. Cest 
pourquoi il a posé ‘Ali comme une balance de la foi et a dit: celui dont 
je suis Le protecteur, ‘Ali aussi est son protecteur. Quiconque ne prend 
pas ‘Alï comme protecteur afin d’avoir l’Envoyé de Dieu pour protecteur 
par la médiation de ‘Ali, se prend comme protecteur de lui-même. » Il 
écrira aussi: « Tout ce que les esprits ne trouvent pas léger à porter dans 
la création, dans le commandement (de Dieu) ou Son épiphanie, 
est ‘alide; — tout ce qui, de ces mêmes choses, est à la portée de l'esprit, 
est makammadien. » Un certain syncrétisme chiito-sunnite est de tradi- 
tion dans le soufisme; mais chez des soufis comme Harräli, il devient 
la porte du salut pour échapper à l’intégrisme moralisant du sunnisme. 


Donner les thèmes que Harrälf aborde dans ses Hikam n’est point 
chose facile, car comme celles d’Ibn ‘Atä’ ANäh, ces Hikam n'ont aucune 
unité de structure ni ne suivent aucun plan logique. La pensée y passe 
d’un thème à un autre sans ordre préétabli. Pour donner donc une idée 
de ces Hikam, force nous est d’en traduire les plus caractéristiques et 
les plus intelligibles, car il en est qui sont si obscures ou si subtiles 
qu’elles en deviennent intraduisibles. Nous choisirons aussi de préférence 
celles qui ont une ressemblance ou qui contrastent avec les Pensées d’Ibn 
‘At& Alläh (1): 


1. Se concentrer, au départ, sur les choses immédiates, est un 
égarement, et sur les choses de l’au-delà, est une bonne orientation. 
Mais se concentrer, au terme, sur les choses immédiates, est une perfec- 
tion, et sur les choses de l’au-delà, est un aveuglement. 


2. Quand Dieu créa lintellect, Il lui fit pénétrer les secrets des 
choses et lui montra dans tout mal patent un bien caché et derrière tout 
bien patent un mal caché. Lors donc qu'Il lui ordonna d’avancer vers le 


mal patent à cause du bien caché qu’Il lui montrait, il avança; et 


(1) Ms. B.N. 1598, fol. 176-187. 


INTRODUCTION 59 


lorsqu’il lui ordonna de s’abstenir du bien à cause du mal caché quil 
lui montrait, il s’abstint (1). 

3. Dans la science, je ne vois rien de mieux que l’assentiment, et 
dans la gnose, l’arrêt (2). 


4 La science porte sur la miséricorde et sur ce qui est en deçà. 


5. L'éternité et la contingence, le néant et l'être, limpossible et le 
possible sont les déterminations intérieures des choses contingentes, tout 
comme les six dimensions: l'avant et Paprès, la droite et la gauche, le 
haut et le bas sont les déterminations extérieures des êtres corporels. 


6. Tout ce qui tombe sous des limites peut être atteint par la vision; 
ce qui échappe aux limites est au-delà de la vision, 


7. La vision porte sur les limites de la science, mais sur la limite de 
la gnosc porte, non pas la vision, mais l’extase. 


8. L'esprit te fait contempler l’union, mais l’âme te fait voir la 
désunion. 


9. Le savant spécule sur les preuves, tandis que le croyant est un 
visionnaire qui n’a pas besoin de la spéculation. 


10. Tout missionnaire fait de la propagande pour lui-même, sauf 
les membres de la famille du Prophète: ils appellent à Dieu car ils n’ont 
pas d’ombre en eux-mêmes. Les membres de la famille de l’Envoyé de 
Dieu n’exagèrent pas le bien qui est en eux, mais ils ne minimisent pas, 
non plus, ce qui se voit en eux. Ê 


IL. Dans l’ordre où Il les a créées, Dieu Se fait connaître à ses 
créatures, et Il Se fait nommer par elles de la manière dont Ii les nomme 
elles-mêmes. Lors donc qu'elles L’ont connu selon la manière dont Il 
s’est fait connaître et L'ont nommé selon la manière dont Il s’est fait 


(1) Allusion à un Hadit bien connu. 

(2) Harräli se réfère ici probablement au concept de wagfa, tel que l’on le trouve 
dans les œuvres de Niffarï qui émerge d’un long oubli précisément à l'époque de 
Harräli. 
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nommer, Dicu s’est fait transcendant à ce « connaître » et à ce « nommer » 
afin que Ses créatures se laissent former et soient réceptives en Le con- 
naissant et en Le nommant, et afin qu’elles se sentent impuissantes 
devant sa transcendance, qu’elles Le louent et le déclarent Grand. 


12. La parole est l’extériorisation de ce qui est intérieur pour celui 
qui est témoin de l’extérieur. Or puisque Dieu est « Celui qui est patent 
et caché» (Coran, 57, 3) et puisque Son commandement caché se fait 
patent par son extériorisation continuelle, Dieu est toujours « parlant », 
et Il est toujours «audiant» puisqu'Il est témoin, toujours, de ce qui, 
de cet intérieur, se fait extérieur, 

13. La religion, c’est tout ce à quoi l’envoyé de la Raison ne peut 
faire parvenir, tout ce qui est au-delà de son appréhension. Aussi dit-on: 
la religion n’est pas affaire d’opinion personnelle, mais tradition. 


14. La lumière de toute chose est son être, 


15. L’essence (dät) est, dans la langue, un mot au sens vague que les 
plus grands linguistes n’ont pas saisi. Ils le traduisent d'ordinaire par 
« vérité», «Ame» ou par d’autres mots semblables. Ceux qui visent 
le sens des choses, ont deux voies pour définir l’essence: 

— la première est celle des théologiens pour qui l'essence signifie 
une chose évidente quant à son existence, mais inconnue quant à sa vérité; 
chose qui supporte les attributs dont découlent les actes qui donnent 
naïssance aux effets. 

— la seconde est celle des soufis pour qui l'essence est un nom 
englobant tout ce qui est attribué au subsistant comme ses effets, ses actes, 
ses attributs et ce qui est au-delà. Tout phénomène attribué à l’essence 
cn est partie intégrante tandis que l'essence est la perfection englobant 
ce qui est attribué au subsistant dans une totalité à la fois constituante 
et constituéc (q@'ima, mugäma). 

16. Les noms sont lesprit du Commandement, et le Commande- 
ment est l’esprit de la création. 


17. Les limites sont au nombre de quatre: le doute qui est la limite 
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entre l'ignorance et la science; la perplexité qui est la limite entre la 
science et la gnose; l'arrêt (cagfa) qui est la limite entre la gnose et la 
contemplation; et Pannihilation qui est la limite entre la contemplation 
et l’extase, 


18. A Dieu sont des transcendances qu’'Il appelle Hagg (le créateur) 
et des immanences qu’Il appelle 4alg (la créature). Il appartient à Pintel- 
ligence de comprendre Ia ligne de démarcation entre Hagq et halg, tandis 
que la certitude mystique consiste à trouver Punion entre eux. 


19. Celui qui entend par l’audition de Dieu a une audition englo- 
bante. Or l’audition à un secret universalisant qui se subdivise en trois 
secrets: 

a) Le premier est le secret de Dieu dans l’univers sphérique, venant 
de Sa sagesse patente, de Sa gnose médiane et de Sa grandeur cachée et 
s’énonçant par le langage de la causalité dans la signification de la 
féminité (unäta). 

6) Le second est le secret de Dieu dans Pêtre subsistant en forme de 
serviteur, secret venant de l’asservissement apparent à Lui, de Sa scigneu- 
rie médiane et de Sa divinité qui englobe tout, et s’énonçant dans le 
langage de sa proclamation sous lattribut de la masculinité (dukära). 

c) Le troisième est le secret de ce qui totalise les deux autres en la 
Présence, s’énonçant dans Pusage du Vin et les jouissances édéniques. 
Ainsi va le langage de toute législation et de toute poésie — et à chacun 
le devoir de louer Dieu! 

20. Je m'étonne de celui qui occupe son esprit à quelque chose dont 
le gouvernement appartient à un autre. 

21. La vérité de l'Islam, c’est que tu sois indifférent à l’état où Dieu 
te pose, 

22. Dieu a contempléla clarté de Sa lumière et Il en a créé Mahomet: 
la création de celui-ci est donc par le regard. Puis il a créé Adam par $es 
mains, et les choses par le mot fiat. Aussi ce qu’ à créé par Ses mains est 
gardien de ce qu’Il a créé par le fa, et ce qu’Il a créé par Son regard est 
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gardien de ce qu’Îl a créé par Ses mains. Quant à l’«être-gardien », 
c’est le témoignage englobant l'intériorité et l’extériorité au-delà des- 
quelles est l’épiphanie en elle-même. 


23. La manifestation quant à l’Essence efface les traces de Pépipha- 
nie quant aux noms et aux attributs. Or Dieu à créé Adam à son image, 
mais Il manifesta la perfection mahammadicnne comme proclamation 
du Soi de Son essence. 


24. *AÏT — sur lui la paix — est Le secret de la lumière de Mahomet. 


25. Commencer par le plus haut et le plus caché, c’est du syriaque 
(suryäniga). Commencer par le plus bas et le plus patent, c’est de l’hébra- 
ique (‘ébräniga). Commencer par le milieu qui réunit les deux extrêmes, 
c'est de l’arabique (‘arabiya) (1). 


26. Jamais personne ne mentionne le défaut d'autrui sans qu’en 
lui se trouve un défaut qui lui reste caché: « Il en est parmi vous qui 
voient la paille dans l’œil de leur frère et qui négligent la poutre dans 
leur propre œil.» 

Le lecteur qui lira ces Hikam que nous avons traduites aussi littéra- 
lement que possible, comprendra en quel sens nous avons parlé, plus 
haut, de l’orthodoxie sunnite des Hikam d’Ibn ‘At&” Aläh. I] se peut qu’il 
donne ses préférences au symbolisme audacieux et suggestif de Harräli 
dont les maximes forcent l'attention par leur densité et leur tournure 
paradoxale, Mais la beauté des Hikam d’Ibn ‘Atä Allâh est d’un autre 
ordre: elle est faite de mesure, d'équilibre, de fidélité purifiante et de 
sournission aux exigences de l’orthodoxie, 


4. Les Hikam d’Ibn ‘Arabï (m. 638/1240). 


L'existence de Hikam attribuées à Ibn ‘Arabï est attestée par de 


(1) Ces trois idiomes symbolisent, chez les soufis, les trois religions « célestes »: 
celle de Jésus qui est pure intériorité, celle de Moïse qui ne dépasse pas le niveau exo- 
térique de la Loi, et celle de Mahomet qui est, à la fois, Loi exotérique et Voie é50- 
térique. 
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nombreux manuscrits (1). Leur authenticité n’est pas mise en doute par 
©. Yahya dont l'ouvrage nous en fournit une double preuve. La première 
est la mention des Hikam par Ibn ‘Arabï lui-même dans son Fikris (2) et 
la seconde, c’est le manuscrit 3581 À de PUniversité d'Istanbul, manuscrit 
qui aurait été copié sur l'original. 

Le texte, tel qu’il est donné sous le titre de Hikam dans le manuscrit 
703 de Bagdadli Vehbi que nous utilisons, se compose, en fait, de cinq 
parties qui n’ont pas la même facture littéraire ni la même structure. 
Seule la première qui est la plus longue se présente en forme de maximes 
dans le genre de celles d’Ibn ‘At# ANäh. Nous ne pouvons, ici, que les 
présenter brièvement, 


a) Contrairement à ce que l’on attendrait d’Ibn ‘Arabi, ses Hikam 
sont beaucoup moins abstraites et théosophiques que celles de Harräli. 
Ibn ‘Arabï dont le génie s’accomode d’une variété d'expressions éton- 
nante, se fait ici le conseiller des débutants à qui sont adressées ses ma- 
ximes. D’où son insistance sur le rôle du cheïkh ou directeur spirituel, 
rôle sur lequel il revient à plusieurs reprises: 


«Le cheikh, écrit-il, est celui qui t’écoute puis te dévoile à toi- 
même. 

Il est celui qui se charge de tes difficultés et te fait voir les demeures 
de la proximité (fol. 3 a). 

Si tu rencontres un cheikh d’entre les abdäl, réjouis-toi: tu n'es pas 
loin des demeures de la perfection (fol. 3 b). 

Le cheikh est celui qui écarte tous tes voiles pour t’introduire dans 
la proximité de Dieu. 

Le cheikh est celui qui te transporte du monde de l'éloignement et 
de la désunion, au paradis de là proximité et de l'union. 


(1} On en trouvera la mention dans ©. YAHYA, Histoire et classification de Pœuvre 
d’Ibn ‘Arabi, t. 1, P- 289, n° 233. Nous utilisons le manuscrit Bagdadli Vehbi 233, 
fol. 1a-9a. Très belle copie, datée de 1272 H, 

(2) id, p. 289. 
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Le cheikh est celui qui fait mourir ton moi charnel avant que tu 
ne meures, et promène ton esprit à travers le monde de la déité 
(fol. 4 à). 

Si tu rencontres un cheikh expérimenté, confie-toi à lui, mais garde- 
toi de t’opposer à lui en quoi que ce soit (fol. 6 a). 


Ibn ‘Arabi rappelle aussi au novice l'importance de l’ascèse, et 
tout spécialement l’ascèse par la faim et la soumission aux prescrip- 
tions de la Loi. Mais il a soin aussi de noter que, supérieures à l’ascèse, 
sont les attitudes intérieures de Pâme: 


« La religion, ce n’est pas la prolongation du jeûne et de la prière, 
la religion, c’est de craindre Dieu. 

L’ascète n’est pas celui qui renonce à l’argent, l’ascète est celui qui 
renonce à tout ce qui n’est pas le Tout-Puissant. 

Les voies vers Dieu sont innombrables, maïs les plus courtes sont 
l'humilité ct l’attrition » (fol. 4 a). 


Cependant, quoique adressées à des débutants, les Hikam laissent 
apparaître, ça et là, quelques thèmes chers à {bn ‘Arabï, le théosophe 
moniste, C’est ainsi qu'est rappelé le rapport théophanique qui relie la 
créature (kalg) au Créateur (Hagg), l'une étant la dimension exotérique 
de PAutre qui se tient du côté de l’intériorité et de l’ésotérique: 


«Tu ne connaîtras Dieu et Ses attributs que si tu contemples Son 
secret ct Ses signes en toi-même (f. 2 a). 

Son amour pour toi est l'amour de la racine pour ses branches, 
ton amour pour Lui est l'amour de la branche pour la racine. 
Dieu s’est manifesté du côté de Ses créatures, Il reste caché du 
côté de Son essence (fol. 3 a). 

Dieu est proche de Ses créatures quant à Ses attributs, elles sont loin 
de Lui quant à Son ésssence (fol. 3 b). 

Dieu reste, en son essence, voilé à Ses créatures, mais il s’épipha- 
nise par $es attributs dans les cœurs. 

Par l’exisience des êtres réels se sont manifestés les Noms et les 
attributs. 
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Son amour pour toi est à cause de Son apparition en toi par les 
attributs, 

ton amour pour Lui, parce qu’Il ne cesse de te couvrir de Ses bien- 
faits (fol. 5 a). 

Qui connaît la vérité de son être 

possédera son Seigneur dans sa contemplation. 

Qui voit l’image des épiphanies divines en lui-même, 2 reçu le 
dévoilement de ce qui est imprimé sur son miroir (fol. 6 b). 


b) La deuxième partie (fol. 6 b-7 a) de lopuscule est intitulée 
Kalimät. Ce sont de brèves définitions de quelques mots-clefs dont le 
contenu renvoie à des attitudes fondamentales (4%!) de l’expérience 
spirituelle, Toutes ces définitions sont basées sur ce que l’on pourrait 
appeler la dialectique du gayb et de la Sahäda, de linvisible et du vi- 
sible (1). Ibn ‘Arabï définit ainsi ces deux termes: 

«Sache que le gayb, c’est ton ipséité (küwiya) et la Sahäda, ton heccéité 
(énniya). Et si tu veux, tu peux dire: le gayb, c’est ton intériorité et la 
Sahäda, ton extériorité. Le sens est le même. Et si tu veux, tu peux dire: 
le gayb, c'est le Hagq (Dieu) et la ah@da, le halq (la créature) » (fol. 7 a). 


En variant le jeu des rapports entre gayb et Sahäda, Ibn ‘Arabi 
invente Les onze définitions suivantes: 

al-wäsil (celui qui est arrivé): c’est celui dont le gayb et la Sahäda 
sont tellement unis qu’ils en deviennent une seule chose, 

al-mufähid (le contermplatif): c’est celui qui a contemplé par son 
regard son gayb et sa Sahäda. 

al-‘arif (le gnostique): c’est celui qui, connaissant sa fahäda et son 
£ayb, donne à chacun son droit. 

al-mukibb (l'amant) : c’est celui qui aîme ce qui lui est voilé, c’est-à- 
dire son gayb. 


(1) Termes coraniques que les commentateurs musulmans définissent par m4 


éâba wa-ma Fühida, ce qui est occulte, absent et ce qui est vu. Cf. Galälayn, sur 6, 73. 
Cf. aussi notre Exégèse coranique, pp. 38-41. 


Hikam - 5 
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al-kämil (le parfait): c'est celui qui, dans le gayb, voit la $ahäda, 
et dans la fahäda voit le gayb. 

al-sälik (Vitinérant): c’est celui qui pérégrine à travers sa jahäda 
vers son £ayb. 

al-mukäÿaf (celui qui a le dévoilement) : c’est celui dont le gayb et La 
Jahäda sont égaux quant à la ténuité. 

al-mutasarrif (celui qui est doué de pouvoir miraculeux) : c’est celui 
dont le gayb prévaut sur sa Szhäda. 

al-fani (l’annihilé): c’est celui qui est devenu absent à la $chäda 
dans le gayb. 

al-maoahhid (celui qui atteste l’unicité divine): c'est celui qui n’a 
plus ni gayb ni fahäda. 

al-mahgab (celui qui est voilé): c'est celui qui est distrait du gayb 
par la préoccupation de la fehäda. 


c) Ibn ‘Arabï donne, dans cette troisième partie (fol. 7a-8a), toute 
une série de petites sentences très courtes, en forme de proverbes composés 
de deux verbes qui, par le jeu de la rime et de l’allitération, traduisent 
un jeu d'esprit très représentatif du goût sémite pour le mot bref et 
percutant. Voici, à titre d'exemples, quelques-unes de ces sentences: 

« Qui se désunit, s’unit. — Qui connaît, s'exprime, — Qui avoue 
un secret, en gémira. — Qui s’abaisse, s’élèvera. — Qui s'efforce, trouve. 
— Qui aime, s’angoisse. — Qui réfléchit, se souvient. — Qui regarde, 
s'accroche. — Qui patiente, sera fort. — Qui aime, erre. — Qui est 
sincère, est libre. — Qui est muet, est à l’abri. —— Qui se souvient, se 
rend présent. — Qui est annihilé, est subsistant. — Qui s’étonne, s’ap- 
proche. — Qui acquiert la science, parle. » 


d) Cette quatrième partie (fol. 8a - 8b) commence par un gäla al- 
Nabï qui lui donne l'apparence d’un Hadit prophétique, rapporté sans 
isnäd. Ibn ‘Arabi attribue au Prophète une série de comparaisons entre 
Fart'a, tariga et hagïga, la Loi, la Voie et la Réalité. La Sarz'a est la religion 
dans le cadre du permis et du défendu, telle qu’elle s'impose au commun 
des croyants. La fariga est la voie de l’ascèse ouverte par les soufis pour 
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aller, par les purifications intérieures, vers la hagiga ou la réalité vraie 
qui est aussi la vérité réelle, c’est-à-dire, en définitif, Dieu Lui-même 
(al-Hagg). Voici les passages les plus intéressants de ce Hadit où le 
Prophète se fait le porte-parole d’Ibn ‘Arabi: 


« Le Prophète 2 dit: la Loi est mon discours, la Voie, mon action, 
et la Réalité, mon état. 

La Loi est somatique, la Voie psychique, et la Réalité pneumatique. 

La Loi se réfère aux Noms, la Voie aux attributs, et la Réalité à 
l'essence, 

La Loi est un commencement, la Voie un intermédiaire, et la Réalité 
un termc. 

La Loi est exotérique, la Voie ésotérique, et la Réalité une vision. 

La Loi est la racine, la Voie une branche, et la Réalité un fruit. 

La Loi est soumission, la Voie est foi, et la Réalité est belle action. 

La Loi est piété, la Voie abstention, et la Réalité renoncement. 

La Loi est attachement, la Voie imitation, et la Réalité réalisation, » 


e) Nous trouvons, dans cette dernière partie (fol. 8b-9a), une 
série de paradoxes qui sont révélateurs de la mentalité d’un spirituel 
musulman. Ces paradoxes sont le fruit d’une expérience qui s’y exprime 
ou l'idéal d’une éthique qui s’y projette. Nous en donnons ici les plus 
significatifs: 

«J'ai vu, écrit Ibn ‘Arabi, la magnanimité dans le renoncement, 
la richesse dans la pauvreté, la satisfaction dans l’abstention, la joie 
dans l'endurance, le succès dans l'abandon à Dieu, la vérité dans la 
véracité, la religion dans la piété, la quiétude dans Pisolement, la bonne 
‘direction dans P’ascèse, l’annihilation dans la contemplation, l’amour dans 
limitation, la bénédiction (de Dieu) dans le licite, la lumière dans la 
dévotion, le bonheur dans la Providence, la douceur dans la force, la 
fidélité dans l'engagement, l'élévation dans Phumilité, l'honneur dans 
la science, la sagesse dans le silence, la santé dans le zèle, le dévoilement 
dans la faim, la contemplation dans les veilles, la négligence dans la 
paresse, la crainte dans le cœur, la courtoisie dans les relations, l’accord 
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dans le compagnonnage, le profit dans la réflexion, la conversion dans la 
vigilance, la science dans l’humilité, la générosité dans ce que l’on possède, 
la miséricorde dans l’affection mutuelle, la vengeance dans la colère, 
l'épreuve dans l'amour, le recueillement dans les pleurs, la proximité 
dans les œuvres surrérogatoires. » 


5) Les Hikam du cheikh Raslän al-Dimaïqi. 


Qui est le cheikh Raslän {1}? Il semble aussi célèbre dans les milieux 
damascains qu’Abñ Madyan dans les milieux maghrebins. Déjà Ibn 
Taymiya le cite parmi les soufis qui font autorité par leur orthodoxie (2). 
Aujourd’hui, tout le monde à Damas connaît lc magäm de ce cheikh (3). 
Et pourtant, on est très déçu dès que l’on cherche quelques renseignements 
précis sur lui. On n’est même pas d’accord sur la date de sa mort. Brockel- 
manon la situe vers 6953/1296 (4), Kahhälé, en 699/1300 (5), Kriss dit 
qu’il vivait vers 700 (6). Sa‘ränï ne mentionne pas la date de 
sa mort, mais cite à son sujet une anecdote rapportée par Taqi 
al-Din Subki qui aurait assisté à une séance où était présent le cheikh 
Raslän (7). Or Subkï est né en 683/1284. Si ces dates étaient justes, 
Raslän serait contemporain d’Ibn Taymiya, et l’on voit mal que celui-ci 
puisse le présenter à son correspondant du Caire, le cheikh Manbigi, 
comme faisant déjà partie des soufis dont la valeur est universellement 


reconnue. 


() De son nom complet: Arslän (ou Raslän) Ibn Ya‘qüb Ibn ‘Abd ai-Rakmän 
al-Ga‘barï al-Dimaëqi. 

(2) Rasd’il wa-mas&’il, lettre à Manbigi, t. I, p. 179. 

(3) Cf R. Keiss et H. KRiss-HENRIGH, Volksglaube im Bereich des Islam, 1. I, 
p. 213: « Als der grôsste Lokalheilige gilt Schech Arslän oder Raslân.… Sein Grabmal 
licgt am äussersten Ostrande der Stadt, am Eingang zu einem grossen Friedhof in 
der Nähe des Bâb Tüma ». 

(@) GALL, t. I, p. 589. 

(5) Mufgam al-muallifin, 1, 2, p. 224. 

(6) Loc. sit, p. 213. 

(7)  Tabagaät al-kubra, t. L, pp. 132-133. 
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En réalité, cheikh Raslän a vécu un siècle et demi plus tôt. Du moins, 
cela est affirmé clairement dans un opuscule qui décrit les vertus de notre 
cheikh sous le titre de: Risäla latifa taÿmul ‘alä manäqib al-Sayh Raslän (). 
Lci aussi les opinions rapportées par l’auteur anonyme ne concordent pas, 
mais l’on ne sort pas de la deuxième moitié du VIe siècle de l’Hégire. 
Ainsi: selon Ibn al-Gazari (m. 739/ 1339), il serait mort après 540; selon 
Abü-l-Fath al-Mizzï (m,906/1501), en 396, tandis que $ams al-Din 
Ibn Tülün (m. 953/1546) fixe la date de sa mort en 550. On peut s’en 
tenir à l'opinion d’Ibn al-Gazari qui était le mieux informé et penser 
qu'il est mort entre 540/1143 ct 550/1154. 

Par cet opuscule, nous apprenons que cheikh Raslän était un 
modeste scieur de bois, métier qu’il exerça aussi longtemps que vécut 
son propre cheikh. Mais quand il succéda à ce dernier et que les novices 
afluèrent vers lui, il abandonna son métier pour s'installer dans une 
mosquée située dans la rue du Pèlerinage (Darb al-haëë) où il donnait 
ses leçons. Plus tard, il quitta cette mosquée et alla s’instailer dans la 
mosquée de Hälid Tbn al-Walid près de Bäb Tüma, et c’est là qu'il 
mourut, On dit qu’il resta célibataire toute sa vie. Il n’était pas parti- 
culièrement versé dans les sciences religieuses, mais, comme le note son 
biographe, il avait la science que donne le £aÿf ou le dévoilement mays- 
tique, et c’est par là qu’il devint un des grands maîtres spirituels de la 
Syrie, min akäbir maÿa’ih al-ÿäm, comme dit Sarant. 

Cheïkh Raslän est célèbre surtout par ses Hikam, plus connues sous 
le titre de: Risäla fi-l-tasaunouf ou Risälat al-lawkid. Elles ont été l’objet de 
plusieurs commentaires dont les plus importants sont ceux de Zakariya 
Ansäri (m. 0926/1526) et de ‘Abd al-Gani al-Näbulusï (m. 1143/1731) (2). 

Dans ces Hikam, la pensée reste intimement liée à l'expérience et 
vise à orienter la conduite spirituelle. On n'y décèle aucune tendance 


(1) Nous connaissons cette Risäla uniquement par le ms. du B. M. Or. 8656, 
fol. 1a-10b., copié en 1153 H. sur une copie faite elle-même sur celle de l’auteur 
en 1059H. Cette Risäla est anonyme, 

(2} Le premier est encore inédit, Le second à été édité au Caire en 1962. 
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doctrinale marquée, sauf peut-être un certain anti-intellectualisme ou 
une méfiance de la raison (‘agl) humaine: 


« Les gens, écrit Raslän, sont égarés loin de Dicu par la raison, et 
loin de leur Fin dernière par la passion (kgwë). Quand, donc, tu 
cherches Dieu par la raison, tu t’égares, et quand tu cherches ta Fin 
dernière par la passion, tu t’égares aussi» (1). 


Pourtant Raslän ne déprécie pas une certaine science (‘i/m), celle 
qui est orientée vers l’action et qui ouvre la voie de l’expérience religieuse: 


« La science, dit-il, est la voie vers l’action et l’action, la voie vers la 
science. Celle-ci est la voie vers la gnose et la gnose, la voie vers le dé- 
voilement; le dévailement est la voie vers l’annihilation (fana”) et celle-ci 
est le suprême but des désirs. » 


Dans d’autres sentences, Raslän souligne la différence entre Sari‘a et 
kagiga: «La Loi, dit-il, a été instituée pour toi, afin que tu recherches 
Dieu en Lui-même pour foi; la réalité est pour Lui, afin que tu Le recher- 
ches par Lui et pour Lui, là où il n’y a ni «où » ni «quand». La Loi est 
donc limitations et localisations (2), tandis que, dans la réalité, il n°y a 
plus ni limite ni localisation. Celui qui se tient dans les limites de la Loi, 
Dieu le favorise de l’ascèse, mais Il favorise de Sa grâce celui qui se tient 
dans la réalité. Or quelle distance entre l’ascèse et la grâce! Qui est dans 
l’ascèse est présent à lui-même; qui est dans la grâce, est anéanti à lui- 
même. » 

L'absence à soi, l’annihilation de soi dans la présence à Dieu est 
une autre idée chère à Raslän, comme elle l’est à tous les soufis. Car c’est 
par le fana’ que homme accède à la station du yagin, cette certitude 
expérimentale qui est au-delà de la foi (?m@n), puisqu'elle est expérience 
de Dieu: 


(1) Nous citons le texte des Hikam édité à la fin du commentaire de Näbulusi, 
pp. 108-111, mais le contrôlons sur les mss. Bagdadli Vehbi 616 et Valiyuddin 1821. 

(2) La loi fixe des limites temporelles pour l’accomplissement des devoirs cultuels 
et elle «localise» cet accomplissement en indiquant, par exemple, la gibla pour la 
prière (Näbulusi). 
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«Le croyant, écrit Raslän, voit par la lumière de Dieu, tandis que 
le gnostique voit Dieu par Dieu. 

«La certitude indéfectible est dans l’absence à toi-même et ton 
existentialisation par Lui! 

« Les créatures sont un voile et toi aussi, tu es un voile. Ce n’est pas 
Dieu qui est voilé, mais c'est toi-même qui es séparé de Lui par ton propre 
voile, comme tu es séparé de toi-même par le voile des créatures. Arrache- 
toi à toi-même et tu Le verras. » 


Ibn ‘Ata’ Allah reprendra cette dernière idée presque dans les mêmes 
termes, Mais il sera moins explicite sur un autre point, cher à Raslän, 
à savoir le rôle de l’amour (mahabba) dans la vie soufie: 

«Notre voie, affirme Raslän, est tout entière amour et non pas 
action; elle est annihilation, et non pas subsistance. 

« Si tu t’engages dans l’action, tu es pour toi-même, mais si tu t'en- 
gages dans l'amour, tu es pour Lui, 

«L'amour ne s’acquicrt qu'après la certitude (yagin). » 

En dehors de ces quelques sentences où Raslän traduit une expé- 
rience personnelle, le reste de ses Hikam est fait de conseils moraux sans 
grande originalité. Ni par la qualité de l’expression ni par la beauté et la 
profondeur des pensées, ces Hikam ne peuvent soutenir la comparaison 
avec celles d’Ibn ‘Atä’ Alläh, En leur consacrant des commentaires, les 
damascains ont voulu les valoriser, mais même à Damas les Hikam d’Tbn 
‘Af& Alläh seront plus lues et méditées que celles du Cheikh vénéré à 
Bäb Tüma. | 


VI. Les MANUSCRITS DES Hikam. 


Les Hikam d’Ibn ‘Atä’ Alläh ont été éditées à plusieurs reprises soit 
à part, soit avec leurs commentaires. Mais aucune de ces éditions n’étant 
satisfaisante, et voulant par ailleurs traduire les Hikam en français, nous 
avons été amené à établir un texte critique comme base sûre de notre 
traduction. 
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Le travail ne fut pas aisé. Dès labord, nous avons enregistré une 
déception: le plus ancien de nos manuscrits datait d’environ cent ans 
après la mort de l’auteur. Pourtant ces manuscrits étaient fort nombreux, 
si nombreux même et si éparpillés à travers le monde musulman qu’il 
fallait, sous peine de ne jamais aboutir, opérer un choix. 


11 fallait d’abord choisir entre les deux voies par lesquelles le texte 
des Æikam nous est parvenu: la voie des commentaires qui reproduisent 
les sentences avant de les commenter, et la voie directe des manuscrits 
des Hikam. Comme témoignage, ces deux voies se valent, mais à cause de 
la masse des manuscrits, nous avons renoncé à suivre la filière des com- 
mentaires. Pas complètement cependant, car nous avons pris comme 
base de notre inventaire un manuscrit du commentaire d’Ibn ‘Abbäd, 
celui de Paris, B.N. 1350, où les Hikam sont copiées avec soin. Le recours 
à ce manuscrit nous a été fort utile, car, par deux fois, il a permis de 
corriger une famille de nos mss. qui glissent dans le texte des Hikam des 
phrases empruntées au commentaire d’Tbn ‘Abbäd. Ce qui indiquerait, 
du reste, que certains copistes prenaient comme original ce même com 
mentaire dont ils extrayaient les sentences d’Ibn ‘Atä’ Aläh, 


Parmi les nombreux mss. signalés dans les catalogues, nous avons pu, 
directement ou sur microfilms, en examiner soixante-cinq, ce qui repré- 
sente un nombre considérable et fort encombrant. LA encore, il nous 
fallait opérer un choix, car tous ne méritaient pas d’être retenus. Nous 
signalerons plus bas ceux que nous avons omis et les raisons de leur 
omission. Disons, tout d’abord, quelques mots des dix-huit que nous 
avons collationnés pour notre édition. 

Après examen attentif et comparaison entre les variantes, nous 
avons conclu à l’impossibilité de dresser l’arbre généalogique de ces mss. 
En effet, la multiplicité des copies, leur date tardive et l’insignifiance des 
variantes enlèvent à la critique interne les indices nécessaires pour déceler 
des rapports entre un ms. et un autre, Dans un texte comme le nôtre, 
composé de formules brèves, les erreurs sont facilement repérables par 
le copiste et ne passent pas d’un ms. à un autre, sinon très rarement. Les 
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variantes que l'on repère sont alors des fautes commises par le copiste 
lui-même et ne peuvent servir d'indices. Pourtant nous avons repéré 
des liens certains entre B et Bf, entre E, M et B, et, en quantité infé- 
rieure, entre B$ et Bt, B2, Et ou entre B? et B, Bi et W. 

Ne pouvant donc pas classer nos mss. à partir des variantes, nous 
les classerons selon qu’ils donnent en partie ou en entier le texte tripartite 
des Hikam. De ce point de vue, on a quatre groupes de mss.: 


1. Manuscrit donnant les Hikam proprement dites, sans les lettres et 
la Munäagai : 

B% = Berlin 8690, Spr. 1169, fol. 34-44 Ms. sans date (XVI 5. 
d’après le catalogue), joliment calligraphié; certaines phrases sont écrites 
en grosses lettres. Les sentences se suivent sans Le 24-gäla qui les divise en 
chapitres, sauf avant la H. 42. Sur 34 variantes importantes, il en a 23 de 
communes avec B. 


2. Manuscrit donnant les Hikam et les lettres, sans la Munägat : 


B = Berlin 8689, Pet. 275, fol. 1-21. Ms. sans date, mais a été 
acquis par Muhammad Makki en 1193/1779. Belle écriture nasbï, mots 
vocalisés. Une seule division en chapitres, avant la H. 42, comme dans Bô. 


3. Manuscrits intercalant entre les lettres et la Munägat des addenda 
que nous donnons ici en Appendice. Ces addenda semblent être, eux aussi, 
des extraits de la correspondance d’Ibn ‘At’ Alläh. Il semble qu'ils 
aient été publiés d’abord à part en forme de Risäla, puis incorporés aux 
Hikam. En tout cas, on les trouve à l’état, séparé dans trois mss.: British 
Museum, Supp., 237, 2; Bagdad, n0 3330 (v. Talass, Kaëaf, p. 275) et 
Haci Mahmud 9310, fol. 39 a - 42 b. 

De ces mss. avec addenda, nous en avons collationné quatre: 

B° = Berlin 8690, Pm. 159, fol. 44-61. Ms. daté de $4‘bän 1129/1717. 
Belle écriture nashï, non vocalisé: têtes de chapitres écrites en rouge. 
Addende aux fol. 56 b - 59 b. Sur 12 variantes importantes, il en a 9 de 
communes avec El, 8 avec B1, et 5 avec B et.B£, 
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E! = Escurial 763, fol. 31-47. Ms. sans date et sans division en 
chapitres. Écriture orientale ordinaire; non vocalisé. Après les addenda, 
le copiste transcrit un poème d’Ibn ‘At# Alläh extrait de son Latæ’if al- 


D 


minan. 

T1 = India Office, 1333 (Delhi 1871 a), fol. 1-11, daté de 955/1548. 
Écriture nashi, partiellement vocalisé. L'ordre des feuillets étant 
interverti, les addenda se trouvent fol. 10 b - 11 a, puis fol. 2 a -2 b, 

P1 = Paris, B.N. 1352, fol. 1-25. Ms. sans date, mais porte une date 
d'acquisition: le 12 ragab 1004/1595. Écriture orientale très fine; non 
vocalisé ct sans division en chapitres. Addenda aux fol. 16 b - 20 b. Comme 
El, contient le même poème d’Ibn ‘Atä’ Alläh. 


4. Manuscrits donnant le texte classique en trois parties: les Hikam, 
les lettres et la Mundgat: 

Bt — Berlin 8690, Ldbg. 552, foi. 1-15, daté de £umäda IT, 1900/ 
1688. Écriture nashi très soignée; vocalisations rares; division en cha- 
pitres. En marge, nombreuses gloses extraites des œuvres d’Ibn ‘Ata” 
Aâäh, du commentaire d’Ibn ‘Abbäd et des commentaires d'A. Zarrüq. 
Dans les interlignes, brèves explications littérales du texte. 

B?— Berlin 8690, We. 1771, fol. 13-21. Sans date (XVII® s. 
d’après le catalogue). Écriture orientale fine et claire, sans division en 
chapitre et non vocalisé. Copiste: ‘Abd al-Qädir Ibn ‘Umar, 

B% = Berlin 8690, Ldbg. 889, fol. 80-88. Sans date, maïs l'ouvrage 
qui le précède dans le Récucil et qui est de la même main est daté de 
1076/1666. Écriture maghrebine ordinaire, têtes de chapitres en rouge et 
brèves gloses marginales. 

Bt — Berlin 8690, Spr. 1172, foi. 1-15. Sans date (XVI s. d’après 
le catalogue). Écriture orientale ordinaire; omet certaines têtes de 
chapitres, les autres étant écrites en rouge. 

E — Eséurial, 786, fol. 1-47 b, copié à La Mekke en 947/1540 par 
Ahmad Ibn ‘AIT al-‘Amadi. « Très bel exemplaire, écrit avec le plus 
grand soin et vocalisé», peut-être pour le compte du Sultan sa‘ädien 
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Abü Färis (m. 1603) qui l'avait acquis. Œuvre d’un calligraphe, ce ms. 
porte tous les défauts du genre: lectures et vocalisations défectueuses, 
mots et lignes sautés. Nombreuses gloses marginales. 


E? = Escurial, 788, fol. 217-233. Fait partie d’un recueil factice 
écrit de la même main et daté de 811 et 812/1409. C’est donc notre plus 
ancien ms., du moins parmi ceux dont la date est sûre. Malheureusement 
il est d’une petite écriture fässie presque illisible et mal conservée, 

? = India Office, 1334 (Delhi 782 d), foi. 65-87, daté du 29 remadän 
1080/1670. Belle écriture nashï, non vocalisé. Ne donne pas la division 
en chapitres, mais ajoute, avant chaque sentence, le mot wa-qäla. 

M = British Museum, DOCLV, Ve (add. 9680), fol. 121-128. Sans 
date, mais, dans le recueil écrit de la même main, l'ouvrage qui le précède 
est daté de safar 1067/1656. Belle écriture andalouse, non vocalisé. 

P = Paris, B.N. 1350, fol. 1-134. C’est le ms, du commentaire d’Ibn 
‘Abbäd que nous avons adopté comme base de notre inventaire, Belle 
écriture nashi soignée; les Hikam sont copiées en rouge et le commentaire 
en noir. Le catalogue le date du XVe s. Les derniers feuillets ont disparu 
et ont été remplacés ultéricurement. 

P? = Paris, B.N. 3971, fol. 39-49. Sans date (XVI® s. d’après le 
catalogue). Petite écriture orientale, non vocalisé, donne la division en 
chapitres. Contrairement à ce que dit le catalogue, il n’y a pas de lacune 
entre les fol. 47 b et 48 a. 

R — Rabat, 65 D, fol. 153-172. Sans date. Très bel exemplaire 
vocalisé, calligraphie maghrebine soignée. Les têtes de chapitre sont 
écrites en grosses lettres, et les sentences séparées par des vignettes. 


W = Wien (Vienne, Autriche) 1845 (AF 278), fol. 2-54, daté de 
Raëbt‘ T, 1029/1620. Comme pour E; c’est l’œuvre d’un calligraphe de 
métier, D’où lectures déficientes, mots et lignes sautés, mais très belle 
écriture nasbiï, entièrement vocalisé; trois ou quatre mots par ligne. Sur 
17 variantes importantes, il en a 8 de communes avec B? et B4. 


Il est à noter qu'on ne retrouve pas ces quatre groupes de mss. 
q' P q group 
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quand on les classe suivant qu’ils donnent ou non la division en chapitres. 
Car alors on a les groupes suivants: division en chapitres: Bt, B5, Bi, 
B5, E, E?, I, M, P, P#, R; sans division en chapitres: B?, Et, I, P4, W; 
division en deux chapitres: B et Bf, 

Quant aux mss. dont nous n’avons pas tenu compte dans l’établis- 
sement de notre texte, soit parce qu'ils sont tardifs, soit parce que leur 
collation aurait chargé inutilement notre apparat critique, nous en 
donnons ici la nomenclature avec une brève description: 


1. Alger, 533 (1165), fol. 176-195 (v. Fagnan, Catalogue général 
des mss…. de France, t, XVII). Les Hikam sont attribuées, dans le 
colophon, à Ibn ‘Abbäd, sans doute parce que copiées sur son commen- 
taire. 


2. Berlin 8690, Ldbg. 553, fol. 1-16 (s.d.); —- Spr. 1982, fol, 19-29 
(s.d.); — We. 1730, fol. 92-106 (s.d.) ; — We. 1757, fol. 70-90 (s.d.). Ces 
quatre mss. sont manifestement œuvres de novices qui les ont copiés 
pour leur usage personnel: lectures défectueuses, mots Jaïssés en blanc 
parce que le copiste n’a pas pu les lire, etc. | 


3. Paris, B.N. 5401, fol. 81-112 (avec gloses de Zarrüq}; — 5425, 
fol. 131-163; — 5600, fol. 28-52 ; — 5623, fol. 1-48 (gloses marginales) ; — 
5694, fol. 129-134, fol. 75-104 {feuillets intervertis). Tous ces mss. appar- 
tiennent à la collection Archinard dont Blochet dit: « Tous ces livres 
sont modernes, ils ont été copiés sur les rives du Niger, dans la seconde 
moitié du XIX® siècle» (Catalogue, p. 11). 


4. Rabat, 1019, fol. 231-242. Sans date, écriture maghrebine, 
gloses marginales. À propos de ces gloses marginales, on notera qu’elles 
varient d’un ms. à un autre, et ne peuvent donc servir à déterminer des 
rapports entre les mss, 

5. Le Caire, M. 3, fol. 68 a-77 b, daté de 1271 H.; — M. 16, fol. 
91 a-99 b, daté de 1199 H.; -— M. 23, fol. 16 a-27 a, daté de 943 H.; — 
M. 40, fol. 263 b-280 a, daté de 1271 H., — M. 174 (non paginé), sans 
date, mais récent; -— M. 488, fol. 11 a-22 a, sans date, mais ancien; ms. 
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intéressant, dont les lectures confirment celles de notre ms. P. 1350; — 
T. 64 (recueil factice non paginé), sans date, lacune à la fin; — 266 
(non paginé), daté de 1262 H.; — 930, fol. 94 b-99 b (incomplet), sans 
date; — 2758 (non paginé), sans date, mais récent. 


6. Istanbul, Amca Zade, 275, fol. 1-18 a, daté de 1108 H.; — 
Bagdadli Vehbi, 616, fol. # a-10 b, daté de 1228 H.; — 684, fol. 1 b-l4a, 
daté de 1276 H.; — 2199, fol. 30 a-42 a, daté de 1208 H.; — Darülmes- 
névi, 226, fol. 1-40 b, sans date; — Diügümbü Baba, 270, fol. 116 b-183 b, 
s.d.; — Esat Efendi, 1395, fol. 1-18 b, s.d.; — 1693, fol. 116 b-131 a, 
s.d.; — Fatih, 4023, fol. 72 b-87 b, la dernière page manquant, la date 
a disparu, mais l’opuscule précédent qui est dela même main est daté de 
875 H.; — Haci Mahmud, 2310, fol. 39 2-42 b, daté de 1149 H. ; — 2954, 
fol. 1-43, s.d., divise les Hikam en 25 chapitres avec titres: — Halet 
Efendi, 310, fol. 147 b-154 b, s.d., mais l’opuscule précédent qui est du 
même copiste, Ibrähim Ibn Mustafä, est daté de 1139 H. ; 312, fol. 112 B- 
124 b, sd., mais le premier opuscule de ce recueil, copié par Karim 
Ibn ‘Atiya, est daté de 1106 H.; — 401, fol. 134 b-149 a, s.d.; — Kilic 
“Ali Paÿa, 1037, fol. 15 b-26 b, s.d., mais d’autres opuscules du recueil 
sont datés de 1033 H.; — Laleli, 1399, fol. 1-20 a, s.d.; — 3655, fol. 61 b- 
76 b, daté de 1071; — 3680, fol. 290 b-303 a, daté de 1128; — Murat 
Bubari, 311, fol. 22 a-31 b, daté de 879 H., — Reisülküttab, 452, fol. 
1-21 a, s.d.; — 474, fol. 1-22 b, daté de 1141 H.; — Sazeli 70, fol. 1-12 a, 
s.d.; — Schid Ali, 1702, fol. 152 b-163 a, daté de 917 H.; — Valiyuddin, 
1661, fol. 47 b-59 b, copié à Alep en 858 H.; — 1794, fol. 112 b-128 b, 
daté de 1128 H.; — 1818, fol. 105 b-115 a, daté de 1054; — 1821, fol. 
200 a-216 b, sans date. 


VII. TRADUCTION ET NOTES EXPLICATIVES. 


Du texte que nous éditons sur la base des manuscrits décrits ci- 
devant, nous avons tenté de donner une traduction française. Pour le 
lecteur qui lit l'arabe, nous n’avons rien à dire ni sur les mérites ni sur les 
déficiences de cette traduction; il jugera par lui-même et de la difficulté 
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— parfois insurmontable — de l’entreprise et du résultat auquel nous 


sommes parvenu. 
Certes, notre premier devoir était une stricte fidélité à la lettre du 


texte, et cette fidélité, nous l'avons poussée aussi loin que possible. Mais, 
en même temps, pour que le lecteur puisse, à travers la traduction, 
retrouver quelque chose de la beauté de ces formules arabes dont chacune 
est si finement ciselée, il nous fallait recréer, en français, la concision, la 
pureté, la clarté et le rythme du texte arabe. Nous ne prétendons pas y 
être parvenu, mais y viser nous à paru un signe de fidélité et de respect 
pour le texte, supérieur à ce que serait une transposition littérale et morte 
d’un texte dont la lettre — si belle soit-elle — est au service de lesprit 
qui la vivifie. 

Au reste, comment traduire un tel texte sans Le trahir? Car, s’il est 
vrai que, comme le dit Martinet, «à chaque langue correspond une 
organisation particulière des données de l’expérience » et qu’« une langue 
est un instrument de communication selon laquelle l'expérience humaïne 
s’analyse différemment dans chaque communauté » (1), il est clair que, 
dans les Hikam d’Ibn ‘Ata’ Alläh, la langue et le langagè, Pexpression et 
l'expérience, le signe et le signifié, le mot et son sens sont si intimement 
liés que la traduction sera toujours impuissante à rendre ce qui, précisé- 
ment, est ici essentiel, à savoir le rapport entre ce qui est vécu et la manière 
dont il est vécu, c'est-à-dire exprimé, Le français, en l’ocurrence, reste 
extérieur à l'expérience qu’il veut traduire, alors que Parabe est ici le 
mode d’être selon lequel l'expérience vient à la conscience. Quand Ibn 
<Ata’ AlGh parle de ijära et quand nous traduisons ce mot par « allusion », 
on peut se demander comment le lecteur qui ne connaît que le français 
peut être conduit par le mot «allusion» à saisir toutes les nuances que 
connote pour le soufi le mot iÿära. Il y a un environnement psychologique, 
religieux, expérimental, auquel renvoie chacun de ces deux mots. Cet 
environnement, le traducteur ne peut le recréer, et à cause de cela il 
éprouve quelques doutes sur l'utilité de sa traduction. 


(1) Marnner, Eléments de linguistique générale, pp. 16 et 25, cité par M. ALLARD, 
dans Pédagogie moderne de l'arabe, dans Travaux et Jours, n° 27, avril-juin 1968, p. 15. 
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Bien plus, sa crainte est grande de créer des confusions. Car, du fait 
que l’expérience et son expression se situent à l'intérieur de l'Islam, et 
que le français comme langage religieux a une forte coloration chrétienne, 
il y à danger, en transposant les concepts d’une langue à l’autre, de 
charger le texte musulman d’un contenu ou de nuances qu’il n’a pas. 
C'est ainsi que certains textes soufis traduits par R. Khawam (1) appa- 
raissent, en français, très proches de l'esprit chrétien, alors que, lus dans 
le texte original, ils n’ont point ce caractère. 

Pour cette raison, il nous parut indispensable d’ajouter à notre 
traduction des Notes explicatives dont le but est précisément de parer 
à ce danger en situant les termes techniques arabes dans leur contexte 
musulman pour en préciser le sens. Ces notes ne sont donc pas un 
nouveau commentaire des Hikam à ajouter aux nombreux commentaires 
déjà existants. Certes, nous avons utilisé ces derniers — surtout celui 
d’Tbn ‘Abbäd — pour l'intelligence du texte, mais notre dessein étant 
tel que nous venons de le définir, nous nous sommes attaché, non pas à 
expliciter la pensée de l’auteur, maïs à remonter aux sources du soufisme 
pour saisir, à sa naissance, le sens des termes techniques utilisés par Ibn 
‘At& Aläh. Comme nous l'avons déjà noté, Ibn ‘Atä’ Alläh reste dans 
la ligne du soufisme orthodoxe; son vocabulaire est, pour Pessentiel, celui 
qui à été fixé par les grands manuels du soufisme que nous évoquions plus 
haut. C’est donc à eux et aux grands soufis de la première période dont 
ils reflètent la doctrine, que nous nous sommes adressé principalement 
pour écrire ces Notes. Cette enquête historique, nous la prolongeons, 
quand le sujet le demande, par une réflexion personnelle qui dégage, à 
partir d’un terme technique, la nature de l'expérience religieuse qui lui 
a donné naissance. Ce faisant, nous avions en vue, non pas les spécialistes 
du soufisme, mais le lecteur, philosophe ou théologien qui, ignorant 
l'arabe, lirait notre traduction pour y découvrir précisément cette 


expérience, le soufisme. 


1) Dans Propos d'amour des mystiques musulmans, Paris 1960. 
y 


Escurial 788, daté de 812/1409. 
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sr pd Sexe te ir 


Escurial 786, copié à la Mekke en 947/1540. 
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Autriche) 1845 (AF 278), daté de 1929/1620. 
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Vienne 


British Museum, DCCLV (add. 9680), daté de 1067/1656. 


Berlin 8689, Pet.275, sans date. 


Berlin 8690, Spr.1169, foi. 4fa, sans date. 


Berlin 8690, Ldbg.552, daté de 1099/1688. 
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TEXTE ARABE 
ET TRADUCTION FRANÇAISE 


SIGLES DES MANUSCRITS 


B — Berlin 8689, Pet. 275. 

B1 = Berlin 8690, Ldbg. 552. 
B? — Berlin 8690, We. 1771. 
B5 — Berlin 8690, Ldbg. 889. 
B3 — Berlin 8690, Spr. 1172. 
B5 - Berlin 8690, Pm. 159. 

B5 — Berlin 8690, Spr. 1169. 


E —  Escurial 786. 

E1 — Escurial 763. 

E? —  Escurial 788. 

T1  — India Office 1334 (Delhi 782 d). 

IH = India Office 1333 (Delhi 1871 a), 

M = British Museum DOCLV, Ve (add. 9680). 
= Paris, B.N. 1350. 


Pt — Paris, B.N. 1352. 

P? = Paris, B.N. 3971. 

R — Rabat65 D 

W = Wien (Vienne, Autriche) 1845 (AF 278). 
+ — mot ajouté. 


mot manquant. 


La lettre (en arabe) indique une addition marginale. 


N.B. Les sentences marquées d’un astérisque ont fait l’objet d’une 
note explicative. 

L’apparat critique a été mis au bas du texte de la traduction fran- 
çaise pour des motifs techniques d’impression. 


#1. 


#3, 


LS: 
Put: 


HIKAM IBN ‘ATA’ ALLAH 


SENTENCES D'IBN ‘ATA’ ALLAH 


+ I 


Le signe que l’on compte sur l’action 
c’est La diminution de l’espérance quand il y a chute. 


Vouloir le dénuement, 
quand Dieu t'impose l’usage des créatures, 
est une recherche de toi déguisée. 
Mais c’est manquer d’ambition élevée 
que de vouloir user des créatures, 
quand Dieu t’impose le dénuement. 


Au travers des remparts des décisions divines, 
ne passe aucune force psychique préactive. 


Déleste-toi du gouvernement de toi-même: 
ce dont un autre se charge pour toi, 
ne le fais pas pour toi-même. 


Ton effort à poursuivre ce qui t'est garanti 
et ta négligence en ce qui test demandé: 
preuves que l’œil de ton cœur s’est assombri. 
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6. Garde-toi du désespoir si, 
en dépit de tes instantes supplications, 


Il tarde à t’exaucer. 


Il a certes promis de t’exaucer, 
mais en ce qu’Il à choisi pour toi, 


non en ce que tu choisis pour toi-même, 


Au temps voulu par Lui, 


et non au temps que tu aurais voulu. 


*7.  De-Sa promesse ne doute point, 
si ce qui est promis n’arrive pas, 


alors que l’échéance en était déterminée: 


Cela porterait atteinte à l’œil de ton cœur 


et ternirait l'éclat de ta cosncience. 


8. S’Il t’ouvre une voie vers la connaissance, 


qu'importe si tes œuvres sont minimes ? 


Cette voie, Il ne te l’a ouverte, 


ue parce qu’Il veut Se faire connaître à toi. 
que p q! 


Ne sais-tu pas que la connaissance est Son don, 


tandis que les œuvres sont ton offrande ? 
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*10. 


11. 


#12. 


*13. 


HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


Quelle commune mesure entre ce qu’Il te donne 
et les offrandes que tu Lui présentes ? 


Muitiples sont les œuvres parce que 
multiforme lavènement des états mystiques. 


Les œuvres sont des formes figées: 
la vie y pénètre par le secret de l'intention pure. 


+ Il <e- 


Dans une vie obscure ensevelis-toi: 
ce qui pousse avant d’être mis en terre 
ne parvient pas à maturité. 


Rien n’est utile au cœur autant qu’une solitude 
qui le fait entrer dans le domaine de la méditation. 


Comment recevrait-il Pillumination le cœur 
dont le miroir reflète l’image des créatures ? 


Ou comment s’en irait-il vers Dieu, 
enchaîné par ses passions ? 


Peut-il désirer entrer en la présence de Dieu, 
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*14. 


*15. 


HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 
s’il ne s’est d’abord purifié de ses négligences ? 


Ou souhaiter l'intelligence intime des mystères, 
s’il ne s’est repenti de ses moindres chutes ? 


Ténèbres est le monde entier: 


seule l’illumine l’épiphanie de Dieu en lui. 


Quiconque, contemplant le monde, ne discerne pas Dieu 
en lui ou proche de lui ou avant lui ou après lui, 
n’a pas éncore de lumière en soi. 


Entre lui et les astres de la gnose 


dressent leur voile les nuages des créatures. 


Voici la preuve de Sa toute-puissance: 


Il se voile à toi par ce qui n’a pas d’être avec Lui. 
P Le P: 


Sinon, est-il concevable que quelque chose Le voile, 
Lui qui dévoile toute chose 
et Se dévoile par toute chose et en toute chose? 


Lui qui Se dévoile à toute chose, avant toute chose, 
comment quelque chose Le voilerait ? 


Par quoi penses-tu qu’il serait voilé? 
Il est plus manifeste que toute chose! 
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Il est PUnique, et rien n’existe avec Lui: 


quelle chose Le voilerait ? 


De toi Il est plus proche que toute chose: 
laquelle, crois-tu, Le voilerait ? 


aucune sans Lui n’est! 


O mystère que l’Être apparaisse dans le néant 
et que subsiste le temporel 


avec Celui qui a l’attribut de l'éternité! 


— III <- 


*16. Il épuise toute ignorance celui qui veut que, 


dans l'instant présent, advient autre chose 
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| que ce que Dieu y manifeste, 


17. Ajourner tes œuvres pour un temps où tu serais libre, 
c'est sacrifier aux penchants de l’âme. 


*18. Ne demande pas à Dieu de te sortir d’un état 
pour t'utiliser dans un autre. 
SII te voulait, Il se servirait de toi 
sans te changer d’état. 


#19. Jamais itinérant n’arrêta son ambition 

à ce qui lui a été dévoilé, 

Sans entendre aussitôt les voix de la vérité: 
Celui que tu cherches est en avant! 

Et si les apparences des créatures 
font miroiter leur charme, 

Aussitôt leurs réalités profondes te crient: : 
«Nous sommes une tentation, ne sois pas parjure » 
(Coran, 2, 102). 

20. Lui demander quelque 

c’est Le suspecter, 

Le chercher 
c’est être absent de Lui, 

Chercher quelqu'un d’autre 
c’est manquer de pudeur envers Lui, 

Et demander (quelque chose) à quelqu'un d’autre 
c’est être très loin de Lui! 
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21. Pas un souffle que tu émets 
sans qu’Il réalise en toi un de Ses décrets. 


*22, Ne sois pas dans l’attente que cessent (en toi) Les 
altérations. 
Cela t'empêche, dans l’état où Il te met, 
d’être attentif à Lui seul. 


#23, Tant que tu es en ce bas-monde, 
ne t’étonnes pas des tribulations. 
Celles-ci ne font que révéler 
ce qu’il mérite comme attributs 
et ce dont il faut le qualifier. 


24. Rien de ce que tu veux obtenir par ton Seigneur 
n’est impossible ! 
Rien de ce que tu veux obtenir par toi-même 
n’est facile! 


*25. Le signe du succès final: 
le retour à Dieu dans les commencements. 


Celui dont les débuts sont illuminés, 
illuminée aussi sera sa fin. 


#26. Ce qui est déposé dans l’invisible des consciences 
transparaît dans le témoignage des apparences. 


2R (5 Not :1Et (4 I Li +:EB G | 4-:WE @ | #i:M 
RO [gä—-:MEO | H:W( | glass (7 | ob :B* (6 | cpl 
. Bail : Bt (1 [| &Ulyt 


à! le vi = 


os +* e 


LT pot 3e À 

Re ot Of 
o oh mo, At An 6 
ages EL 45 44 NI 

°£ 1< #6 Goo 

EN ps CES Ÿ 
BA es 9 EX eo mages LL. dx 
aj 4il il Ds ékbe eus où 
GR AR AR re à 


45 élue 38 Led 


As De ot 
& 1 =: ° 
En ea 4 Eat 


Los uvre 4 rs 
« 


6 4, é 
ges Gares 3h Le D) Le léslé 


We, it Lé C5 Le 
x, Qu ei Li 26 5 
SU gd ' E ds 
ouag  'A dl fi 
las ST 
ie LE 
Pi sé d frs Le 


Hikam -7 


97 


AA 


YY 


.YY 


.Y£ 


.Y* 


98 HIRAM IBN ‘ATX’ ALLAH 


<< IV «&- 


+27. Quelle distance entre celui qui prouve par Lui 
et celui qui cherche à Le prouver! 
Le premier reconnaît la vérité là où elle est, 
et affirme tout par l’existence de son principe, 
Le second, en prouvant Dieu, 
montre combien il est loin de Lui. 
Sinon, quand a-t-Il été absent, 
pour qu'il faille Le prouver ? 
Ou quand a-t-Il été lointain, 
pour que ce soient les créatures qui mènent à Lui? 
#28. «Que celui qui est dans laisance dépense selon son 
aisance » (65, 7}: 
ce sont ceux qui sont arrivés à Lui; 
« Et celui à qui son attribution a été mesurée » (ibid.): 
ce sont ceux qui cheminent encore vers Lui. 
Ces derniers sont conduits à Lui 
par les lumières de l'orientation, 
Tandis que les premiers 
possèdent les lumières du face à face, 
Ceux-là sont pour les lumières, 
ceux-ci, les lumières pour eux, 
Car ils sont à Dieu et à rien d’autre: 
«Dis: Dieu, puis laisse-les dans leurs discussions 


s'amuser (6, 91)». 
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29. Scruter les défauts cachés en toi 
vaut mieux que chercher à découvrir 


les choses invisibles qui te sont voilées. 


30. Dieu n’est pas voilé: 
ce sont tes yeux qui portent un voile. 
Car pour voiler Dieu, il faut Le couvrir, 
et Le couvrir, c’est le contenir et Le dominer: 


« Or Dieu domine au-dessus de Ses serviteurs » (6, 18). 


#31. Pour être à l'écoute de l’appel de Dieu 
et proche de Sa présence, 


Supprime de ton humanité tout attribut 
contraire à ton état de servitude. 


32. Être satisfait de toi-même: 
voilà la racine de toute désobéissance, 
de toute négligence et de toute passion. 
Mais n'être jamais content de toi 
est la source de toute ohéissance, 


de toute vigilance et de toute pureté. 
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+33. 


+34. 


35. 


36. 


HIKAM IBN ‘ATÆ’ ALLÂAH 


Et que tu prennes pour compagnon un ignorant 
mécontent de soi, 
vaut mieux pour toi qu’un savant satisfait de soi! 
D'ailleurs, que vaut la science d’un savant 
content de soi ? 
Et est-il encore un ignorant, 
celui qui n’est pas satisfait de lui-même? 


Le rayon de ton regard intérieur 

te fait voir Sa proximité de toi; 
La réalité de ton regard intérieur 

te fait voir ton néant devant Son être; 
La vérité de ton regard intérieur 

te fait voir Son être, 

sans ton néant ni ton être. 


Dieu était, et rien n’était avec Lui: 
I est maintenant, comme Il était alors! 


ær VI << 


Que l’intentionalité de ton ambition ne vise pas 
quelqu'un d’autre au-delà de Lui: 
Le Généreux n’est jamais dépassé par les espoirs! 
N’expose pas à quelqu'un d’autre 
un besoin dont Il est l’auteur: 
Qui peut enlever 
ce que Lui-même a imposé ? 
En vérité, celui qui ne peut se secourir lui-même, 
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+37. 


38. 


*39. 


HIKAM IEN ‘ATA’ ALLAN 
comment pourrait-il secourir les autres ? 


Si tu ne peux avoir un préjugé favorable à Son égard, 
à cause de Ses attributs, 

Aie un préjugé favorable, 
à cause de la manière dont Il te traite. 

A quoi ’a-t-Il habitué sinon à la bonté, 
et de quoi ’a-t-Il comblé sinon de bienfaits? 


Ce qui est vraiment étonnant, c’est que 
l'on veuille fuir ce à quoi on ne peut échapper 
et rechercher ce qui échappera nécessairement: 

« Ce ne sont pas les yeux qui s’aveuglent, mais ce sont 
les cœurs dans les poitrines qui s’aveuglent » (22, 46). 


Tel Pâne qui fait tourner la meule et dont 
le point d'arrivée est toujours le point de départ: 
Ainsi seras-tu si tu vas 
d’une créature à une autre. 
Va plutôt des créatures vers leur Créateur, puisque 
«tout aboutit à ton Seigneur » (53, 42). 
Et considère la parole du Prophète: 
«celui qui émigre vers Dieu et Son Prophète, 


c’est vraiment vers eux qu'il émigre; 
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et celui qui émigre pour une chose de ce monde 
à acquérir, ou pour une femme à épouser, 
c’est seulement pour cela qu’il émigre. » 

Comprends sa parole: «C’est seulement pour cela 
qu’il émigre », 
et médite cette chose, si tu es doué d'intelligence. 


+ VII <- 


*40. Celui dont l'exemple ne te porte pas au bien, 
et dont les paroles ne t’orientent pas vers Dieu: 


ne sois pas son compagnon | 


#41. Tu risques, avec un compagnon pire que toi, 
de te croire bon, alors que tu es peut-être mauvais. 


42. Point d’œuvre minime, 
si elle vient d’un cœur détaché, 
Ni d'œuvre importante, 
si elle vient d’un cœur plein de désirs. 


43. Les bonnes œuvres sont la conséquence des bons états: 
ceux-ci sont le fruit de l’enracinement 
dans les demeures où l’on stationne. 


#44, N’abandonne pas la théomnémie, 
parce que tu n’y es pas présent à Dieu. 
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Car la négligence de la théomnémie est pire 
qu’une négligence dans la théomnémie. 
Il se peut que Dieu l'élève 
d’une théomnémie faite avec négligence 
à une autre faite avec vigilance, 
Et de celle-ci, 
à une théomnémie où tu Lui deviens présent, 
Et de celle-ci encore, 
à une autre où tu deviens absent 
à tout ce qui n’est pas l’objet de ta théomnémie: 
«Et cela pour Dieu n’est point difficile » (14, 20). 


— VIIL 4e- 


Un signe de la mort du cœur: 
ne pas s’attrister pour les actes d’obéissance 
que tu as omis d’accomplir, 

Et ne pas regretter les fautes 
que tu as réellement commises. 


Si grand que soit ton péché, 
garde un préjugé favorable envers Dieu. 
Celui qui connaît son Seigneur sait 
que son péché n’est rien en face de Sa générosité. 


Aucun péché n’est minime, 
s’Il t’'oppose Sa justice, 
Aucun n’est grand, 
s’Il t’accueille avec Sa miséricorde. 
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#48. L'œuvre dont les cœurs peuvent espérer le plus 
est celle que tu ne remarques même pas 
et que tu juges indigne d’exister. 


#49. Il ne t’envoie une touche mystique 
qu’afin que, par elle, tu viennes à Lui. 
Il te l'envoie pour te soustraire aux mains des autres 
et te libérer de l'esclavage des créatures, 


Pour t’arracher à la prison de ton être 
et te lancer dans l’air libre de ta contemplation. 


#50. Les lumières sont 
des montures pour les cœurs et les consciences 


#51, La lumière est l’armée du cœur, 
comme les ténèbres sont l’armée de l’âme: 


Quand Dieu prend la défense de son serviteur, 
IE l’assiste de l’armée des lumières, 
et éloigne de lui les forces des ténèbres 
et de tout ce qui est autre que Lui. 


#52. Il appartient à la lumière de dévoiler, 
à l’œil intérieur, de juger, 
Et au cœur, 
de se porter en avant ou de reculer. 
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53. Que ton observance ne te réjouisse pas, 
en tant qu’elle vient de toi, 
Mais en tant qu’elle vient de Dieu 
à travers toi. 
« Dis: par la grâce de Dieu et par Sa miséricorde. Qu'en 
cela ils se réjouissent, car cela est meilleur que ce qu’ils 
amassent» (10, 58) 
*54. Il prive ceux qui sont en marche vers lui 
et ceux qui sont arrivés 
De voir leurs actes 
et de contempler leurs états mystiques: 
Les premiers, 
parce qu’ils n’y ont pas encore réalisé 
la sincérité avec lui, 
Les seconds, 
parce que, Le contemplant, 
ils leur sont rendus absents. 


+ IX <e- 
55. La bassesse d’âme ne se développe 
qu’à partir de la semence de la cupidité, 
56. Rien ne te mène 
autant que Pillusion! 
*57. Tu es libre vis-à-vis d’une chose 
quand tu en désespères 
Esclave, 
quand tu la convoites, 
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58. Qui ne va pas vers Dieu par les caresses de Ses bienfaits, 
sera conduit vers Lui par les chaînes de l’épreuve. 


59. Qui n'accueille pas les faveurs divines 
avec action de grâces, 
risque de les perdre; 
Qui les reçoit avec reconnaissance, 
les retient comme enchaînées. 


#60. Prend garde: s’ Il t'envoie Ses faveurs, 
tandis que tu continues à mal agir, 
Il te mène insensiblement à ta perte: 
« Nous les conduirons à leur perte par où ils ne savent 
pas» (7, 182). 
*61. Si le châtiment tarde à venir, 
tandis qu’il se comporte mal avec Dieu, 
Le novice se dit dans son ignorance: 
si mon comportement était répréhensible, 
Il aurait arrêté Ses secours, 
en m'éloignant de Lui. 
En vérité, Il les a arrêtés, et tu l’ignores, 
ne fûüt-ce qu’en te privant de tout surcroît de grâces. 
Et Il t'a déjà rejeté loin de Lui, sans que tu le saches, 
ne fût-ce qu’en te livrant à tes caprices. 


*62. Si tu vois un fidèle que Dieu astreint 
à la pratique des dévotions externes, 
et l'y maintient longtemps, 
même après l’avoir favorisé de nombreuses grâces, 
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Ne méprise pas ce que son Seigneur lui octroie 
parce que tu ne vois en lui 
ni la marque des gnostiques 
ni l’allégresse des amants: 

Il n’y aurait pas pratiques de dévotions externes 
s’il n’y avait aussi touches mystiques. 


63. 


Certains, Dicu Les réserve pour Son service, 
d’autres, Il les honore de Son amour: 
«Nous les aidcrons tous, ceux-ci comme ceux-là, du 


don de ton Scigneur, et le don de ton Seigneur ne peut 
être empêché » (17, 20). 


— X «- 


#64. Il est rare que les visites divines 


ne soient pas subites, 
Afin que personne ne se prévale 


de les avoir méritées par ses prédispositions. 


65. Si tu vois quelqu’un répondre à toute question, 
extérioriser tout ce qu’il contemple 
et rapporter tout ce qu’il apprend, 
Conclues-en à son ignorance. 
66. 


Ïl n’a situé dans l’autre monde 


le lieu de la récompense de $es serviteurs croyants 
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que parce que ce monde ne peut contenir 
ce qu’Il veut leur donner, 
Et parce qu’Il estime trop leur valeur 
pour les récompenser dans un monde qui passe. 


*67. Trouver le fruit de son action en ce monde: 
preuve qu’elle est agréée dans l’autre. 


68. Veux-tu savoir ta valeur auprès de Lui? 
regarde à quoi Il emploie. 
69. Quand Il te fait obéissant et, 
de ton obéissance, détaché pour Lui: 
Sache qu’Il te comble de Ses grâces 
extérieures et intérieures. 


+ XI 


70. Le mieux que tu puisses Lui demander: 
ce que Lui-même te demande! 


71. S’attrister pour des désobéissances, 
sans faire effort pour s’amender: 
c'est un signe d’illusion. 
*72. Le gnostique n’est pas celui qui, 
par le langage allusif, trouve Dieu plus intime à soi 
que son allusion, 
Mais celui qui n’a plus de langage allusif, 
étant annihilé dans l’être de Dieu 
et concentré dans Sa contemplation. 
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L’espérance, c’est ce qu’accompagne l’action, 
sinon, c’est une velléité, 


Ce que les gnostiques demandent à Dieu: 
la sincérité dans leur service 
et la sauvegarde des droits de la Seigneurie. 


Il te pose dans la consolation 

pour ne pas te laisser dans la désolation, 
Et Il te pose dans la désolation, 

pour ne pas te laisser dans la consolation, 
Puis, Il t’arrache à l’une et l’autre 

Pour que tu ne sois à rien d’autre qu'à Lui. 


Bien plus que la désolation, 

les gnostiques craignent la consolation. 
Peu, dans la consolation, restent 

dans les limites de la courtoisie. 


Gar dans la consolation, l’âme trouve sa part: la joie, 
mais point de part pour elle dans la désolation. 


IL se peut qu’en te comblant, Dieu te prive, 
il se peut aussi qu’en te privant, Il te comble. 
Si, en effet, en te privant, Il t’ouvre la porte de 
Pintelligence, 
alors la privation devient elle-même le don. 


Le dehors des créatures est un leurre, 
leur dedans, un avertissement, 
L'âme considère ce dehors trompeur, 
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tandis que le cœur pénètre l’intime de Pavertissement. 


79.  Veux-tu une puissance qui ne périt pas? 
ne t’appuie pas sur une puissance 
vouée à l’anéantissement. 


*80. La vraie traversée miraculeuse est celle où, 
refoulant de toi l’espace du monde, 
Tu voix l’Au-delà plus proche de toi que toi-même. 


81. Les dons qui viennent des créatures 
sont des privations 

Les privations qui viennent de Dieu 
sont des bienfaits. 


= XII << 


82. Dieu est trop grand : 
pour récompenser Son serviteur à terme, 
Quand celui-ci le sert 
comptant. 


83. Comme récompense à ton obéissance, 
il suffit qu’il t’en ait jugé digne. 
84. A ceux qui agissent pour Lui suffit, comme récompense, 
ce qu’Il révèle à leur cœur 
quand ils Lui obéissent 
Et ce dont Il les gratifie 
en leur faisant trouver Son intimité. 


85. Qui l’adore pour une chose qu’il espère de Lui 
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ou pour éviter, par l’obéissance, 
le châtiment qui vient de Lui, 
Ne rend pas justice aux droits de Ses attributs. 


En te donnant, Il te révèle Sa bonté, 
en te privant, Il te révèle Sa puissance, 
Dans les deux cas, Il se fait connaître à toi 


et vient vers toi dans Sa sollicitude, 


La privation te fait souffrir 
parce que tu n’y découvres pas l'intention de Dieu. 


1] se peut qu’Il t’ouvre la porte de l’obéissance, 
sans t’ouvrir celle de Son agrément, 

Il se peut aussi qu’Il décrète pour toi le péché, 
et que cela soit cause de ton arrivée (à Lui). 


Désobéissance engendrant humilité et indigence 
vaut mieux qu’obéissance inspirant fierté et orgueil. 


Deux grâces auxquelles n’échappe aucun être 
et dont toute créature a besoin: 
recevoir l’existence, puis le secours (divin). 
Il te fait d’abord le don d’exister, 
puis continue à assister. 
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Ton indigence t'est essenticlle: 
les causes qui l’entrctiennent 
rappellent seulement ce qui t’en reste caché. 


Or une indigence essentielle, 
les accidents ne peuvent la supprimer. 


Le meilleur de tes moments: 
celui où tu vois l’indigence en toi 
et où tu es réduit à un état méprisable, 


Quand Il t’esseule de Ses créatures, 
sache qu’Il veut t’ouvrir la porte de l'intimité avec 
Lui. 


Quand Il met sur ta langue une demande, 
sache qu’Il veut t’exaucer. 


Le gnostique se sent toujours besogneux, 
et ne trouve jamais sa stabilité en dehors de Dieu. 


Il a éclairé les choses visibles par les lumières de Ses 
créatures, 
et les consciences par les lumières de Ses attributs. 
C’est pourquoi les lumières des choses visibles s’éclipsent, 
tandis que les lumières des cœurs et des consciences 
ne sauraient s’éclipser. 


Aussi a-t-on dit: 
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Le soleil du jour se couche la nuit, 
mais celui des cœurs jamais ne disparaît. 


—< XIII «+ 


97. Que le poids de ton épreuve soit allégé 
par le fait de savoir que c’est Lui qui t’éprouve. 
Car Celui dont les décrets t’assaillent 
est aussi Celui qui, d'ordinaire, choisit pour toi le 
bien. 


#98.  Imaginer que Sa bienveillance est disjointe de Ses décrets, 
c’est faire preuve d’une vue bien courte. 


99. Ce qui est à craindre pour toi 
n’est pas que tes chemins s’embrouillent. 
Mais que la passion t’emporte: 
voilà ce qui fait peur pour toi. 


#100. Louange à Celui qui a voilé 
le secret de l'Élection à la sainteté 
sous les dehors de l'humanité 
Et qui S’est manifesté dans la majesté de la Seigneurie, 
en faisant apparaître la servitude! 


101. N’accuse pas ton Seigneur de tarder à t’exaucer:; 
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accuse-toi plutôt toi-même de tarder à bien te 
conduire. 


102. Quand IL te donne d’exécuter, extérieurement, 
Ses commandements, 
et de t’abandonner, intérieurement, à Sa contrainte, 


Il te comble d’une grande faveur. 


#103. Qui est sûrement objet d’Élection, 
n’a pas nécessairement la parfaite libération. 


—ær XIV <<- 


*104 Ne méprise la pratique des dévotions externes 

que lignorant 

La touche mystique existe dans l’autre monde, 
tandis que la pratique des dévotions disparaît avec 
ce monde. | 

Aussi est-il plus urgent de s'occuper d’abord 
de ce dont l'existence ne persiste pas. 

D'ailleurs la pratique des dévotions, 
c’est ce que Lui exige de toi, 

Tandis que la touche mystique, 
c’est ce que toi, tu sollicites de Lui. 

Quelle commune mesure entre ce qu’ Il exige 
et ce que tu sollicites ? 
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105. Les secours affluent selon les prédispositions, 


et les lumières brillent selon la pureté des consciences. 


106. L’insouciant se réveille en se disant: 
que vais-je faire ? 
Et le sage: 
que va faire Dieu de moi? 


*107. Les dévots et les ascètes s’effarouchent de toute chose, 
parce que tout les rend absents à Dieu. 


S’ils Le voyaient en toute chose, 


ils ne s’effaroucheraient de rien. 


*108. En ce monde Il t’ordonne de regarder Ses créatures, 
et dans l’autre, Il te dévoilera la perfection de Son 


essence. 


#109. Sachant que tu es impatient de Le rencontrer, 


Il ta fait voir ce qui provient de Lui. 


110. Quand Dieu sut que tu es sujet à l’ennui, 
Il varia pour toi Ses prescriptions. 
Mais sachant aussi que tu es sujet à la précipitation, 


Il fixa des heures pour leur accomplissement, 
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afin que ton souci soit l’accomplissement de la prière 
et non l’observance du rituel: 
Car tout observant n’est pas un orant. 


111. La prière purifie les cœurs 
et fait ouvrir les portes de Pinconnaissable. 


112. La prière est le lieu du colloque et la source de la fidélité, 
En elle s’élargit le champ des consciences 
et resplendit l’éclat des lumières. 
Connaissant ta faiblesse, 
Il a diminué le nombre des prières. 
Mais sachant combien tu as besoin de Sa faveur, 
Il en a multiplié les fruits. 


113. Réclames-tu quelque chose en échange de ton action ? 
alors, on réclamera aussi de toi 
qu’elle soit faite avec sincérité: 
A celui qui ne fait pas confiance, 
il suffit qu’on lui offre la sécurité. 


*114 Ne réclame rien en échange d’une œuvre 
dont tu n’es pas l’auteur. 
La récompense suffisante à ton action « 
est qu’Il daigne l’agréer. 
*115. Voulant manifester Son obligeance à ton égard, 
Il t'attribue ce que Lui-même crée. 
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Sans limite est le blâme que tu mérites, 
s’Il t’'abandonne à toi-même, 

Mais inépuisables sont tes titres à la louange, 
s’Il révèle en toi Sa libéralité. 


Aux attributs de Sa seigneurie sois attaché, 
réalisant en toi les attributs de ta servitude. 


S’Il t'a interdit de t’'approprier ce qui n’est pas à toi 
mais aux autres créatures, 

Comment souffrirait-Il que tu t’appropries 
ce qui est Sa qualité propre, Lui, 
«Le Seigneur des mondes » (1, 2)? 


Comment interromprait-on pour toi 
le cours habituel des choses, 

Tandis que toi, tu n’interromps pas, en ton âme, 
les mauvaises habitudes ? 

L'important n’est pas qu’il y ait demande de ta part, 
mais que tu sois gratifié d’une bonne conduite. 


Ta meilleure prière de demande, c’est une indigence 
extrême; 
la misère et la pauvreté: voilà ce qui, rapidement, 
attire en toi les dons. 


S'il fallait, pour L’atteindre, supprimer d’abord tes vices 
et anéantir tes prétentions, 

Jamais tu n’arriverais jusqu’à Lui. 

Mais quand Lui veut te faire arriver à Lui-même, 
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Il couvre tes qualités de Ses qualités 
et tes attributs de Ses attributs, 
Et alors, Il te fait arriver à Lui, 
non pas par ce qui va de toi à Lui, 
mais par ce qui va de Lui à toi. 
—æ XV <- 
123. Si le voile de Sa bonté ne couvrait tes actions, 
aucune ne mériterait d’être agréée. 
124. Tu as davantage besoin de Sa clémence 
quand tu Lui obéis, 
que quand tu Lui désobéis. 
125. De la désobéissance, 
il y a double manière d’être préservé: 
soit avant, soit pendant. 
Le commun des croyants demande à Dieu d’être préservé 
pendant, 
de peur d’être discrédité auprès des autres. 
Mais les Privilégiés demandent à être préservés 
avant, 
de peur de devenir méprisable aux yeux du Roi 
véridique. 
126. Celui qui honore, 
honore, en fait, le voile de Sa bonté. 
C’est à Lui qu’il faut rendre grâces, 
et non à celui qui t’honore ou te remercie. 
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127. Le vrai compagnon est celui qui, 
connaissant tes défauts, 


reste quand même avec toi: 
Or cela n’est vrai que de ton Seigneur, le Généreux. 
Car ton meilleur compagnon est celui 

qui te cherche pour toi-même 

et non pour ce qui peut lui revenir de toi. 


*128. Si la lumière de la certitude brillait, 
tu verrais l’autre monde trop proche de toi 
pour qu’il faille entreprendre un exode vers lui, 
Et tu verrais l’éclipse de l’annihilation 
couvrir déjà les beautés de ce monde. 


*129. Ce n’est pas un être existant avec Dieu 
qui te Le voile: rien n’existe avec Lui! 
Mais tu as l'illusion que quelque chose existe avec Lui 
et c’est cela qui te Le voile. 


*130. N’était Sa transparence dans les créatures, 
aucune ne serait visible. 
Mais si Ses attributs apparaissaient, 
Ses créatures disparaîtraient. 


131. Parce qu’Il est caché, 
Il fait apparaître toute chose, 
Mais, étant Le patent, 
Il recouvre l’être de toute chose. 
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Il ta permis de considérer ce qu’il y a dans les créatures, 
mais Il ne t’a pas permis de t’attacher aux 
créatures elles-mêmes: 

« Dis: regardez ce qui est dans les cieux » (10, 101). 

En disant: « Regardez ce qui est dans les cieux », 

Il t'a ouvert la porte de l’intellection. 

Mais Il ne dit pas: « Regardez les cieux », 


pour ne pas t’orienter vers l’existence des astres. 


Les univers s’affirment parce qu’ils sont 


par Lui affermis, 


Ils s’effacent à cause de l’unicité de Son essence. 


—< XVI <- 


Les gens te louent pour ce qu’ils t’imaginent être, 
mais toi, blâme ton âme pour ce que tu connais d’elle. 


Lou, le croyant en a honte devant Dieu, 
craignant d’être loué pour une qualité 


qu’il ne voit pas en lui-même. 


Il n’y a pas plus ignorant que celui 
qui abandonne les certitudes qui sont les siennes 


pour les opinions qui sont celles d’autrui. 
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Te fait-Il louer, tandis que tu n’en es pas digne? 
loue-Le à ton tour, selon qu’il en est digne. 


Les ascètes sont-ils loués ? 
ils en éprouvent de la désolation, 
car ils voient la louange venir des créatures. 
Mais les gnostiques ont le cœur dilaté, 
car ils voient cette louange venir du Roi véridique. 


Si ton cœur se dilate quand tu reçois une faveur, 
s’il se resserre, quand elle t’est refusée, 
Sache par là que tu es encore 


au stade de l’enfantillage 


Et que tu n’es point sincère dans ta dévotion. 


—< XVII <- 


As-tu commis une faute ? 
que cela ne te fasse pas désespérer d’atteindre 


la rectitude avec ton Seigneur. 


Peut-être est-ce la dernière faute décrétée pour toi! 
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Veux-tu que la porte de l’espérance s’ouvre pour toi? 
considère ce qui vient de Lui pour toi. 
Mais si tu cherches la porte de la crainte, 


considère ce qui va de toi vers Lui. 


Parfois Il t’octroie dans la nuit de la désolation 
plus que tu ne peux acquérir 


dans l’illumination du jour de la consolation : 


« Vous ne savez pas qui est plus près de vous être utile » 
(4, 11). 


Le lieu du lever des lumières, 


ce sont les cœurs et l’intime des consciences. 


Il y a une lumière déposée au fond des cœurs 
qui est entretenue par la lumière qui procède 
des trésors de l’Au-delà. 


Il y a une lumière par laquelle Il te dévoile Ses créatures, 
et une autre par laquelle Il te découvre Ses attributs. 


Parfois les lumières font obstacle aux cœurs 


comme à l’âme le voile épais des choses. 


Derrière l’épaisseur des apparences 
; 
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Il a caché les lumières de l’intime des consciences: 
elles sont trop élevées pour être 
galvaudées par l’extériorisation 


ou mises au grand jour par la publicité. 


—< XVIII <- 


Gloire à Celui qui ne fait découvrir Ses Amis 
que par les signes où Il se laisse découvrir lui-même, 
Et qui ne fait parvenir à eux que celui 


qu’Il veut conduire vers Lui-même. 


Parfois Il te révélera l’inconnaissable de Son royaume, 
et empêchera de lever pour toi le voile 
qui cache les secrets de Ses serviteurs. 


Quiconque découvre les secrets des fidèles 
et n’imite pas la miséricorde divine, 
Sa découverte sera une épreuve pour lui 
et une cause qui attirera sur lui le malheur. 


Évidente et claire est la recherche de soi dans la 
désobéissance, 


mais elle est cachée et sournoise dans l’obéissance: 
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Or porter remède à ce qui est caché est bien difficile! 


Il arrive que l’hypocrisie s’introduise en toi, 


même quand personne ne te voit. 


Ton désir que les gens connaissent ton Élection: 
signe que tu n’es pas sincère dans ta dévotion. 


Fais disparaître le regard des hommes sur toi 


dans le regard de Dieu sur toi, 


Et que la vue de Ses visites te rende absent à leurs visites. 


Qui connaît Dieu 
Le voit en toute chose, 


Qui s’est anéanti en Lui, 
devient absent à toute chose, 


Et qui L’aime, ne peut rien lui préférer. 


Ce qui te voile Dieu, 
c’est l’excès même de Sa proximité. 
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Ii se voile par Sa trop grande manifestation 
et Se cache aux yeux par l’intensité de Sa lumière. 


<> XIX <«- 
#156. Ne prie pas pour obtenir quelque chose de Lui, 
sinon tu montrerais combien peu tu Le connais. 


Prie pour manifester ta condition de serviteur 
et pour t’acquitter des droits de Sa seigneurie. 


#157. Comment ta demande qui est postérieure 
pourrait-elle être cause de Son don qui l’a précédée ? 
Le jugement prééternel est trop transcendant 
pour être en relation avec des causes! 


158. Sa providence à ton égard est sans rien de ta part: 
où étais-tu quand Sa providence s’est tournée vers toi 
et que Sa sollicitude s’est adressée à toi ? 
En vérité, dans Sa prééternité, il n’y avait 
ni actions sincères ni états mystiques, 
Il n’y avait alors que pure obligeance de Sa part 


et don magnifique! 
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Sachant que les fidèles aspirent 
au dévoilement du secret de la Providence, Il a dit: 
« Il réserve Sa miséricorde à qui Il veut » (3, 74). 
Sachant aussi que s’Il les laisse avec cela, 
ils abandonneront l’action pour se fier 
à ce qui est décrété dans la prééternité, 
Il a ajouté: «La miséricorde de Dieu est proche des 
bienfaiteurs » (7, 56). 


Sur la volonté divine se fonde toute chose, 
mais elle, elle n’est fondée sur chose aucune. 


<> XX «- 


Parfois la courtoisie leur inspire 
d'abandonner toute demande pour se fier à Son 
partage, 
étant distraits de leur demande par Sa commémo- 
ration. 

D'ailleurs, seul celui qui peut être distrait a besoin d’un 


rappel 
et l’on ne stimule que le négligent. - 


L’avènement des tribulations 
est festivité pour les novices. 


Parfois tu acquerras par les tribulations un surcroît 
que tu ne trouveras ni dans le jeûne ni dans la prière. 
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Les tribulations sont le déploiement des présents. 


Veux-tu être comblé de présents ? 
rends vraies en toi pauvreté et indigence: 

«Car c’est pour les pauvres que sont les aumônes » 
(9, 60). 

Réalise en toi tes attributs, Il t’aidera des Siens, 
réalise en toi l'humilité, Il t'aidera de Sa grandeur, 

Réalise l’incapacité, Il t’assistera de Sa puissance, 
réalise la faiblesse, Il te soutiendra de Sa force et de 
son pouvoir. 


Parfois est favorisé de charisme 
qui n’a pas encore la rectitude parfaite. 


Le signe que c’est Dieu lui-même qui te pose dans un état 
c’est qu’Il ty maintient longtemps 
avec de bons résultats. 
Qui s’exprime en se basant sur ses propres bienfaits 
sera réduit au silence par ses fautes. 
Qui s’exprime en se basant sur les bienfaits de Dieu à son 
égard 
ne se taira point s’il faute. 
Les lumières des Sages précèdent leurs paroles: 
aussi, là où il y a eu illumination, 
là pénètre l’expression. 
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Toute parole vient au-dehors 
portant la marque du cœur qui la profère. 


Quelqu'un est-il autorisé à s’exprimer ? 
son expression sera intelligible aux oreilles du monde 
et son langage allusif, clair pour tous. 


Il se peut que les vérités apparaissent dans une lumière 


assombrie, 
si l’on ne t’a point permis de les révéler. 


Quand les soufis s'expriment, c’est 
ou bien un débordement de l’extase 
ou bien une directive donnée à un novice. 


Le premier cas est celui des pérégrinants, 
le second, celui des maîtres confirmés 
dans les réalités de l'expérience. 


Les paroles sont une nourriture pour les auditeurs 
indigents: 
or tu n’as que ce que tu en prends. 


Parfois parle d’une station mystique 
celui qui y est à peine parvenu, 


Et d’autrefois, celui qui y est arrivé: 
cela est ambigu, 
sauf pour quiconque a un regard intérieur. 
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HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 
Au pérégrinant point n’est permis de s’exprimer 
au sujet de ce qui advient en son cœur: 


Cela en diminuerait les effets en lui 
et l’empêcherait d’être sincère avec son Seigneur. 


Ne tends point la main pour recevoir des créatures, 
à moins de voir qu’en elles, le donateur 


c’est ton Seigneur. 


S'il en est ainsi, 
prends ce que la science religieuse t’autorise. 


Si le gnostique éprouve parfois de la pudeur 
à présenter sa requête même à son Seigneur, 


— voulant se contenter de Sa décision — 


Comment n’aurait-il pas honte de la soumettre à une 


créature ? 


—< XXII << 


Hésites-tu entre deux choses équivalentes ? 
considère laquelle est plus pénible à l’âme et suis-la: 


Il n’y a que le vrai dont le poids lui pèse! 


Le signe que l’on suit la passion: 
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HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


courir après les œuvres surrérogatoires 
et négliger d'accomplir ce qui est obligatoire. 


Il a lié les pratiques d’obligation à des temps déterminés, 
afin que la tentation de l’ajournement 
ne t’en détourne pas. 

Mais il a déterminé ce temps d’une façon large, 


pour laisser une part à ton libre choix. 


Connaïssant le peu d’entrain qu’ont Ses fidèles à Le servir, 
Il leur à imposé l’exécution de Ses prescriptions, 
les conduisant ainsi à Lui 
par les chaînes de l’obligation: 

«Ton Seigneur s'étonne de gens que l’on conduit au 


Paradis par des chaînes. » 


T'oblige-t-Il à Le servir ? 
Non! Il ne t’oblige qu’à entrer dans Son Paradis! 


Qui s’étonne que Dieu puisse le délivrer de sa passion 
et le sortir de la négligence qui est la sienne, 


Rend impuissante la Toute-Puissance divine: 
«Or Dieu est sur toute chose le Puissant » (18, 45). 
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HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


Pour te faire apprécier Ses bienfaits, 

Il te plonge parfois dans les ténèbres: 
Qui mésestime les présents reçus, 

les appréciera bien, une fois retirés! 


Devant l’afflux des dons divins, | 
létonnement ne doit point te distraire 
du devoir de l’action de grâces. | 


Sinon, ton rang en serait rabaïissé! | 


Maladie intraitable: 
Pemprise sur ton cœur de la douceur de la passion. 
Seule une crainte qui le harcèle ou un désir angoissant 
chassent du cœur la passion. 


De même qu’Il n’aime pas l’action partagée, 
de même n’aime-t-Il pas un cœur partagé: 
L'action partagée, Il la rejette, 
un cœur partagé, Il ne le visite pas. 


—<+ XXIII «<< 


Il est des lumières auxquelles il a été permis d’arriver 
(au cœur) 
et d’autres, auxquelles il a été permis d’entrer 
(dans le cœur). 
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166 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 
Parfois les lumières affluent sur toi, mais, 
trouvant ton cœur surchargé des images des créatures, 
Elles rebroussent chemin vers leur lieu d’origine. 


Vide ton cœur des autres, 
Il le remplira de gnoses et de secrets. 


190. Trouves-tu qu’Il tarde à t’exaucer ? 
vois alors combien tu es lent à te tourner vers Lui! 


#191. Les prescriptions pour chaque temps, on peut les ac- 


complir, 
mais les exigences de chaque temps, comment y 
correspondre ? 


Car chaque temps qui survient 
renouvelle les exigences de Dieu sur Toi 
et renforce Son commandement. 


Comment pourrais-tu ty acquitter des devoirs du temps 
précédent, 
quand il faut songer à ceux du présent ? 


192. Ce que tu as perdu de ta vie est irremplaçable, 
mais inestimable est ce que tu en as gagné. 
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Aiïmes-tu une chose ? 
tu en es l’esclave! 
Or d’un autre que Lui-même 
Il n’aime pas que tu sois l’esclave. 
Ni ton obéissance ne Lui est utile 
ni ta désobéissance nuisible. 
S’Il toblige à celle-là et te défend celle-ci, 
c’est à cause de ce qu’il t'en reviendra. 
Se donner à Lui n’ajoute rien à Sa puissance, 
s’éloigner de Lui n’en diminue rien. 


—< XXIV <- 


Atteindre Dieu, c’est seulement atteindre la connaissance 
de Dieu. 
Sinon, Il est trop transcendant 
pour s’unir à une chose 
ou pour qu’une chose s’unisse à Lui! 


T’approcher de Lui c’est seulement 
être témoin de Sa proximité. 
Sinon, quel rapport entre toi et la réalité de Sa proximité ? 


Dans l’expérience de la théophanie, 
les vérités affluent globalement, 

Mais leur élucidation se fait 
après le retour à la conscience: 

«Si nous le lisons, suis sa lecture, puis c’est à Nous à 
lexpliciter » (75, 18-19). 
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Quand les visites divines affluent en toi, 
elles bouleversent tes habitudes: 
« Si les rois entrent dans une ville, ils P’abiment » (27, 34). 
Ces visites sont messagères du Conquérant: 
elles ne rencontrent aucun obstacle sans le pulvériser: 
« Mais nous lançons le vrai contre le faux, et il le pulvérise: 
il est néant » (21, 18). 


Comment Dieu serait-il voilé par quelque chose, 
quand c’est en Lui que ce voile 
apparaît, existe et est présent ? 


Ne désespère pas de voir agréée 
une action dans laquelle tu ne t’es pas trouvé présent: 


Car des actes sont parfois agréés 
alors que leur fruit ne se révèle pas immédiatement. 


Ne juge pas favorablement une touche intérieure 
avant d’en connaître le fruit: 

Le nuage n’est pas voulu pour sa pluie, 
mais pour les fruits qui en résultent. 


Ne cherche pas à faire durer les touches divines 
quand elles ont étalé leurs lumières 
et déposé leurs secrets: 
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En Dieu tu as une richesse qui dispense du reste 
mais dont rien ne peut te dispenser! 


*204. Ton désir de retenir les choses: 


signe que tu ne L’as point trouvé encore! 


La désolation que leur perte laisse en toi: 
preuve que tu n’es point uni à Lui! 


+ XXV «- 


205. Quelles que soient leurs multiples formes, 
le bonheur vient de Sa vision et Sa proximité, 
le tourment, de ce qu’Il est voilé (pour toi). 
La cause donc du tourment est le voile qui Le cache, 
tandis que le bonheur parfait, c’est de contempler 
le visage de Dieu, le Magnifique. 


206. Les cœurs ne sont accablés de soucis et de tristesses 


que parce qu’ils sont privés de la Vision. 


207. Il achève Sa faveur envers toi quand 
Il te donne ce qui te suffit 
et te prive de ce qui t’aurait égaré. 
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| 208. Diminue tes sources de joie, 
tu diminueras tes motifs de tristesse. 


209. Si tu ne veux pas être destitué, 
refuse une souveraineté pour toi éphémère. 


210. Si les débuts sont tentants (en ce monde), 
la fin en est rebutante. 
Si le dehors (des choses) est attirant pour toi, 
leur dedans t'invite à t’en abstenir. 


211. Il a fait (de ce monde) le lieu de ce qui est autre que Lui 
et le foyer des désagréments, 
Pour t’y faire renoncer. 


212. Sachant que tu n’acceptes pas le simple conseil, 
Il ta mis à l’épreuve de ce monde 
pour rendre plus aisé ton renoncement à lui. 


213. La science utile: 
celle qui remplit la poitrine de ses rayons 
et lève du cœur son voile. 


214, La meilleure science est celle 
qu’accompagne la crainte. 
Si la science s’allie à la crainte, 
elle est pour toi, sinon, 
elle est contre toi. 
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#215. Quand tu souffres de l’abandon des gens 
ou de leur mauvaise langue, 
Réfugie-toi dans la connaissance que Dieu a de toi: 
si cette connaissance ne te suffit pas, 


sache que c’est là un malheur plus grand 


Que d’être en butte à la méchanceté des hommes. 


#216. Ilte fait souffrir par les autres 
pour que tu ne te reposes point sur eux. 
Il veut te rendre insatisfait de tout 
pour que rien ne te distraie de Lui. 


217. Tu sais que le démon te guette sans cesse: 
ne perds donc pas de vue, toi aussi, 
Celui qui te tient par ton « toupet » (11, 56). 


218. Il a fait du démon ton ennemi 
pour t’obliger par là à fuir vers Lui, 


Et Il excite l’âme contre toi 
pour que tu ne cesses de te diriger vers Lui. 


—< XXVI <- 


#219. Qui se proclame humble 


est le vrai orgueilleux. 
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Car on n’est humble que par rapport à une grandeur. 
S’attribuer à soi-même cette grandeur, 


L’humble n’est pas celui qui, dans son acte d’humilité 
se considère supérieur à ce qu’il fait, 


se considère inférieur à ce qu’il fait. 


de la contemplation de Sa grandeur 


Seule la contemplation de ce qui Le qualifie 
peut te délivrer de ce qui te qualifie. 


Et les droits de Dieu l’empêchent de se rappeler 


ou qui, de lui, réclame quelque objet. 
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c’est être vraiment orgueilleux. 
*220. 
Mais celui qui, en s’abaïissant, 
*221. La vraie humilité est celle qui naît 
et de l’épiphanie de Son attribut. 
222. La louange de Dieu distrait le croyant 
de se rendre grâces à soi-même, 
ses propres intérêts. 
223. L’amant n’est pas celui qui espère 
être payé de retour par l’aimé 
RCE 
Îles 
: Bt (13 


I dt:W (2 | GE Coos :B8 (11 | Yl:B4(10 | 5e :R (9 
LS le :W (14 | Ge 


27 
Log à 


äl, 


Le ol <> 


RU Re QU D ei ma 
25, Ge Y! CAE ET 
ET A A 
Ars ) 2 _ Les «a 
Ge 2assos, | °É- 
Le SE St 


2 


> ARS NE ec LPC 
CREER 


co 


2 5aGE 


ce LG ail 


ET rare iquple 
cel BJ Gt pobsll SNS 
222 LS IE € 

gs 


ge L ds ail 


TE Et [A à 


AE nt AAC A 
das al (Je ELA Ali eell 


PR Se A8, 6 
2) ces 


S 


# CCE TTC 
LS ay OS oi 5 


515 


#0 


ge A 


13 


lu 


Le 


L, As pe, 
A Gé Ass 


€ 


dy GG bf 


A 


o 4 8 Fer 
Ge Fr ii Cou CS. 


To er LP LU 


PR de dl 31 


179 


Ye 


TA 


STTY 


YYY 


180 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


L’amant est celui qui se dépense pour toi, 
non celui pour qui tu te dépenses. 


224.  N’étaient les espaces de l’âme, 
il n’y aurait pas de cheminement pour les itinérants. 
Car entre Lui et toi, il n’y a point de distance 
que franchirait ta pérégrination, 
Ni de séparation 
que supprimerait ton union (avec Lui). 


*225. Il t'a posé dans un monde médian, 
entre Son règne et Son royaume, 


Pour te montrer l’élévation de ton rang 
parmi Ses créatures: 

Tu es une perle cachée au creux de la coquille de Son 
univers! 

Celui-ci te contient quant à ta corporéité, 
mais ne peut t’englober, vu la réalité de ta spiritualité. 


226. Si les espaces de l’Au-delà ne lui sont pas ouvertes, 
Phomme dans l’univers est prisonnier de son entourage 
et emmuré dans la figure de son propre moi. 
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Tu es pour les créatures 
tant que tu ne vois pas le Créateur. 
Mais elles sont pour toi, 
quand tu L’as vu. 
De l'élection à la privilégialité 
ne découle pas nécessairement 
Que l’on ne soit plus affecté 
par les attributs de l’humanité: 
Telle l’apparition des lumières du jour qui naissent à 
Phorizon 
mais n’en émanent point, 
Ainsi est cette élection: 
tantôt le soleil de Ses attributs luit 
dans la nuit de ton existence, 
Et tantôt Il le retire de toi, 
te rendant à ta condition propre. 
Le jour ne monte donc pas en toi de toi, 
Il advient en toi (du dehors). 
Par l'existence de Ses effets, 
Il prouve l’existence de Ses noms, 
Et par ceux-ci, Il affirme Ses attributs, 
et par Ses attributs, Il prouve l'existence de Son 
essence: 
car il est impossible qu’un attribut subsiste en lui- 
même. 
Or, aux extatiques, Il dévoile la perfection de Son 
essence, 
puis les renvoie à la contemplation de Ses attributs, 
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Et de ceux-ci, à l'attachement de Ses noms, 
et de Ses noms, à la contemplation de Ses effets. 


Mais les ascètes itinérants suivent 
le chemin inverse. 

Aussi, ce qui est aboutissement pour les ascètes 
est point de départ pour les extatiques, 

Et ce qui est point de départ pour les ascètes 
est aboutissement pour les extatiques: 
mais en un sens différent. 

Il arrive aussi qu’ils se rencontrent en route, 
les uns montant, les autres descendant, 


230. Comme les lumières du ciel n’apparaissent 
que dans le Règne visible (de ce monde), 
Aünsi, la valeur des lumières des cœurs et des consciences 
ne sera connue que dans le Royaume invisible (de 
PAu-delà). 


231. Goûter le fruit des bonnes œuvres dans l'immédiat 
annonce aux pratiquants que la récompense 
existe dans l’Au-delà. 


*232. Comment peux-tu réclamer une compensation 
pour une œuvre que Lui-même te donne en aumône 
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Ou une récompense pour un acte de sincérité 
dont Il te fait don Lui-même? 


Pour les uns, l’illumination précède les oraisons 
pour d’autres, les oraisons précèdent l’illumination: 
L'un fait mémoire de Dieu pour avoir le cœur illuminé, 
et l’autre, parce que son cœur est déjà illuminé. 


Jamais il n’y eut oraisons extérieures 
que parce qu’il y a contemplation et méditation 
intérieures. 


Il t'a rendu témoin, 
avant de demander ton témoignage. 

Et tandis que les apparences proclamaient Sa divinité, 
les cœurs et les consciences réalisaient 
la vérité de Son unicité. 


Il t'a honoré d’une triple grâce: 

Il te fait Son commémorant, 
et sans Sa grâce, jamais tu ne serais digne 
que Sa mémoire soit évoquée par toi; — 


Il fait que tu sois commémoré en Lui, 


en confirmant Son rapport avec toi; — 
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Enfin, Il fait que tu sois commémoré auprès de Lui, 


mettant ainsi un comble à Son bienfait. 


Il est des vies longues en durée, 


mais peu riches en secours divins; 


D’autres sont courtes en durée, 
mais riches en secours divins. 

Celui dont la vie est bénie amasse en peu de temps 
des faveurs divines telles 
qu’elles débordent le domaine de toute expression 


et dépassent toute allusion. 


La suprême déchéance est que, 
libéré de tout soucis, tu ne t’orientes point vers Lui, 


Et que tu ne prennes pas ton départ vers Lui, 
alors que les obstacles ont diminué. 


La méditation est la pérégrination du cœur 
à travers les espaces des créatures. 


Elle est le luminaire du cœur: 
si elle disparaît, point de lumière en lui. 
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240. La méditation est double: 
assentiment et foi, 
contemplation et vision. 


La première appartient à ceux qui sont experts en 
réflexion, 


la seconde, aux maîtres en contemplation et discer- 
nement. 
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EXTRAITS DE LETTRES 


— XXVII <- 
Extrait de ce qu’il écrivit à l’un de ses frères: 


*241. … Sache donc que la manière dont on débute révèle 
déjà la manière dont on finira: 


Qui débute en Dieu, finira aussi en Lui. 

Ge qui est objet de ta préoccupation, c’est ce que tu 
aimes et que tu poursuis, 

Ce que tu négliges, c’est ce à quoi tu préfères autre 
chose. 

Qui à la certitude que Dieu le cherche, recherchera 
Dieu avec sincérité, 


Qui sait que tout est entre les mains de Dieu, se 
concentrera dans l’abandon à Lui. 

(Sache aussi) que les bases de ce monde doivent 
s’écrouler, et il sera dépouillé de ses splendeurs: 


Aussi, est sage qui se réjouit davantage de ce qui 
persiste que de ce qui va au néant: 


Sa lumière resplendit déjà avec des signes annon- 
ciateurs! 


————————————_—— 


£ 5e : BB (2 | «° à ph 4e ae in dia LS Le Us : JU : I EL BE (1 
sud) SM oQ pat ul A Ps CE : Bu Gy : à BI € le: Bt 
D SIdIiW G& 1 SJ :WPB(G | 44, Ji Je sdb . «ol 
lg + WEB (GB | &:W (7 | pol :WBt (6 || al :W 6 aol :B€ (5 
(2 | OS —-:MB (I | Li lis y : Et (10 || a! :Bs is 

-«s 


äle gl &> 
Cf] 


+ YV 


#o, e 


193 


1 e PSE 6 #} PR 
. She) Lars à CS Lu. de A 025 ls . Y£1 


ee 


SU "Es SU ôÛ 


cé 4 L CL 8 LA $ LA 

Le a ES a At CT js 
So ont : Ne 
a Cé5le ART coul se à JERUIS 

af 12,9 Tes 17,0 

ad jsall y de Jill, 
LEP PR OA re 
a, 4 ol 2) Q* Os 


adj LA Gas 
Se 
A1 2 a ôÙ ue 5 
2 & 4 vost 
at JS'AL pril 
Pt AR * » se, 
des PAS D EN in el À Ÿ fs 
2 5 203 °£, 
de er OÙ 


12 9 os Aa, 7 2 
sè 8 le de 7 il 
Fe. sen AN L'rnen free 


AA = a Fe 
ons D'eba og Gil A5 


Hikam - 13 


194 


HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


Il s’est, en effet, détourné de ce monde, sans regrets, 
et l’a fui, refusant d’en faire sa patrie ou de 
adopter comme lieu de repos. 

Dans le monde, il a pris son élan vers le Dieu Très- 
Haut, et il a traversé le monde, appuyé sur 
Dieu pour arriver à Dieu. 

Transporté par sa force d’âme, comme sur une 
monture qui ne s'arrête nulle part et avance 
toujours, jusqu’à ce qu’elle le dépose en la 
présence sacrée, sur le tapis de l’intimité, 

lieu des confidences et du face à face, 

de la rencontre et de la conversation, 

de la contemplation et de la découverte. 

La présence sacrée devient alors pour son cœur un 
nid où il se réfugie et où il prend son gîte. 

S'il redescend vers le ciel de ses droits ou vers la terre 
de ses intérêts, il redescend autorisé et confirmé, 
enraciné dans la certitude. Il ne s’en retourne 
donc pas à ses droits par manque de courtoisie 
et négligence, 

ni à ses intérêts, par passion et jouissance; 

Il y retourne en Dieu, pour Dieu, de la part de 
Dieu et en vue de Lui. 

« Et dis: Seigneur, fais-moi entrer par l’entrée de la 
sincérité et fais-moi sortir par la sortie de la 
sincérité » (17, 80). 
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Que mon regard soit fixé sur Ta force et Ta puissance, 
quand Tu me fais entrer, 

et que je sois soumis et livré à Toi, quand Tu me fais 
sortir, 

« Et donne-moi de Ta part une puissance victorieuse » 
(17, 80) qui me rende victorieux, qui rende 
victorieux par moi et qui ne rende personne 
victorieux de moi, 

une puissance qui me fasse triompher de la vue de 
moi-même et qui annihile en moi le domaine 
de mes sens. 


—< XXVIII <+- 


Extrait de ce qu’il écrivit à l’un de ses frères: 
*242. Si l’œil du cœur voit que Dieu est seul dans Son bienfait, 
cependant la Loi prescrit qu’il est nécessaire de 
remercier Sa créature. 
Mais en cela les hommes forment trois catégories: 


1° L’inconscient qui est plongé dans son inconscience, 

en qui s’affirme le domaine des sens et pour qui s’est 
effacée la présence sacrée. 

Aussi considère-t-il le bienfait comme venant des 
créatures et ne voit-il pas qu’il est du Seigneur 
des mondes: 

Il tombe dans l’associationnisme manifeste, 

s’il pose cela comme un dogme, 

Ou dans l’associationnisme implicite, 

si c’est relatif. 
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29 L’homme qui a fait l'expérience de la réalité, 

qui est devenu absent aux créatures par la vision du 
Roi véridique et en qui la conscience des causes 
est annihilée par la vue de la Cause des causes. 

C’est donc un fidèle ébloui par la Réalité dont la 
splendeur éclate en lui. 

Il a parcouru la Voie et la possède dans toute son 
étendue, 

mais il est noyé dans les lumières (spirituelles) 

et inconscient des créatures: 

Son ébriété l'emporte sur sa lucidité, 

son union sur sa désunion, 

son annihilation sur sa surexistence 

et son absence sur sa présence. 


3° Plus parfait que lui est le fidèle 

qui a bu et dont la lucidité a augmenté, 

qui est absent et dont la présence s’est accentuée; 

son union ne lui voile pas sa désunion, 

sa désunion ne lui cache pas son union; 

il n’est pas détourné de sa surexistence par son 
annihilation, 

ni de son annihilation par sa surexistence: 

à chaque chose il donne sa juste part, 

et envers chaque chose il s’acquitte de son dû. 

C’est ainsi qu'Abü Bakr dit à ‘Â’icha, quand, sur la 
langue du Prophète, est descendue du ciel sa 
disculpation de la calomie (24, 11-15): 
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«O ‘Â'’icha! rends grâce au Prophète! » 

A quoi elle rétorqua: « Par Dieu! je ne remercierai 
que Dieu seul! » 

Abü Bakr lui indiquait la station la plus parfaite, 
celle de la surexistence qui implique affirmation 
des créatures, puisque Dieu dit: 

« Sois reconnaissant envers Moi et envers tes parents » 
(31, 14), de même que le Prophète a dit: « N'est 
pas reconnaissant envers Dieu qui n’est pas 
reconnaissant envers les hommes », — 

mais elle, ‘Â’icha, était à ce moment commotionnée 
quant à ses sens, absente aux créatures; 


aussi ne vit-elle que l’Unique, le Contraignant. 
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*243. Au sujet de la parole du Prophète: « On a fait de la prière 


le rafraîchissement de mon œil », Ibn ‘At3’ Alläh 
dit, répondant à la question de savoir si cela lui 
était propre ou si d’autres aussi s’abreuvent à 
cette source et en ont une part: 
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Le rafraîchissement de l’œil dans la contemplation 
est en proportion de la connaissance de l’objet 
contemplé. 


Cette connaissance étant chez le prophète hors pair, 
aucun œil n’a la fraîcheur du sien. 


Or si nous disons que la fraîcheur de son œil dans la 
prière vient de la contemplation de la majesté 
de l’objet de sa contemplation, c’est parce que 
lui-même y fait allusion en disant: 


« Dans la prière » — et non pas « par la prière. » 


Car le Prophète ne peut trouver la fraîcheur de son 
œil que par son Seigneur. 


Comment en serait-il autrement pour lui qui préchait 
cette station et la recommandait aux autres 
disant: 

« Sers Dieu comme si tu le voyais. » 

Or il est impossible de Le voir 

et de contempler autre chose avec Lui. 

Quelqu’un a cependant objecté: 


Il se peut que le Prophète trouve la fraîcheur de son 
œil «par » la prière, car celle-ci est une faveur 
de Dieu et provient de Son don. 


Comment ne se réjouirait-il pas d’elle 
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et n’y trouverait-il pas le rafraîchissement de son œil, 
alors que le Seigneur a dit: 
«Dis: de la grâce de Dieu et de Sa miséricorde, oui, 
de tout cela qu'ils se réjouissent » (10, 58) ? 
Sache que, pour qui discerne le secret de la Parole, 
la réponse est suggérée dans le verset lui-même. 
Car il est dit: « de tout cela qu’ils se réjouissent », 
et non pas: « qu’il se réjouit ». 
O Mahomet! Dis-leur de se réjouir du bienfait et du 
don, 
mais toi, que ta joie soit dans le Donateur, 
comme il est dit dans un autre verset: 


«Dis: Dieu! Puis laisse-les se jouer dans leur discus- 
sion » (6, 91). 


+ XXX «<- 


Extrait d’une lettre à l’un de ses frères: 
244. Face aux dons qui descendent sur eux, les hommes se 
comportent d’une triple manière: 
lo Il y a celui qui se réjouit des dons, 

non à cause de leur Donateur et leur Principe, mais 
à cause du plaisir qu’il y trouve. 

C’est un inconscient en qui se vérifie la parole du 
Très-Haut: 
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« Quand enfin ils furent dans la joie de ce qui leur 
avait été donné, 

Nous les emportâmes brusquement » (6, 44). 

Il y a celui qui se réjouit des dons, en tant qu’il 
les voit comme dons de Celui qui les envoie et 
grâce de Celui qui l’octroie. 

En lui se vérifie la parole de Dieu: 

« Dis: de la grâce de Dieu et de Sa miséricorde, oui, 
de tout cela qu’ils se réjouissent. Cela vaut 
mieux que ce qu’ils amassent » (10, 58). 

Il y a, enfin, celui qui se réjouit de Dieu et qui, 

dans les dons, n’est retenu ni par un plaisir apparent, 

ni par une obligeance intérieure. 

La contemplation de Dieu le distrait de tout le reste; 

Il est concentré en Lui de telle sorte qu’il ne voit que 
Lui seul. 

En lui se vérifie la parole du Très-Haut: 

«Dis: Dieu! Puis laisse-les se jouer dans leur discus- 
sion » (6, 91). 

Dieu n’a-t-il pas révélé à David: « O David, dis aux 
Justes qu’en Moi ils se réjouissent et que dans 
Mon souvenir ils trouvent leur bonheur » ? 


Dieu fasse que nous trouvions, toi et moi, 

notre joie en Lui et dans le contentement 

de Lui, et qu’Il ne nous classe pas parmi 

les étourdis, mais qu’Il nous fasse marcher 

sur le chemin des dévots, par Sa grâce et Sa libéralité. 
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*COLLOQUE MYSTIQUE 
Il dit encore : 


Mon Dieu, moi qui suis pauvre dans ma richesse, 


comment ne le serais-je pas dans ma pauvreté ? 


Mon Dieu, moi qui suis ignorant dans ma science, 
comment ne le serais-je davantage dans mon 


ignorance ? 


Mon Dieu, les variations de Ton gouvernement 
et la rapide application de Tes décisions 


Empêchent Tes serviteurs qui Te connaissent 
de se reposer dans Ta faveur 


ou de désespérer de Toi dans l’épreuve! 


Mon Dieu, de moi vient ce qui s’accorde à mon ignominie, 
mais de Toi vient ce qui sied à Ta générosité. 


Mon Dieu, Tu T'es qualifié de bonté et de clémence à 
mon égard, 


avant même que n’existe ma faiblesse; 


Me priveras-Tu d’elles, maintenant que voici ma 


faiblesse ? 
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4. Mon Dieu, si je fais de bonnes œuvres, 


c’est par Ta grâce et je suis Ton obligé; 

Si j'en fais de mauvaises, 
c’est par Ta justice, et Tu as l'argument pour me 
confondre! 


Mon Dieu, comment me chargerais-Tu de moi-même, 
alors que Tu m’a pris en charge Toi-même ? 
Comment serais-je opprimé, 
alors que Tu es mon protecteur, 
Ou déçu, 
alors que Tu es plein de sollicitude pour moi? 


Voici que j’ai recours à Toi 
par le besoin que j’ai de Toi. 
Mais comment recourir à Toi 
par ce qui ne peut parvenir jusqu’à Toi? 
Comment me plaindrais-je à Toi de mon état, 
alors qu’il ne T’est point caché? 
Ou comment expliquerais-je devant Toi mon discours, 
alors qu’il surgit de Toi vers Toi? 
Comment seraient déçues mes espérances, 
alors qu’elles tendent vers Toi? 
Ou comment mes états d’âme ne s’amélioreraient-ils pas, 
alors qu’ils subsistent par Toi et pour Toi? 
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Mon Dieu, comme Tu es bon pour moi, 
malgré ma profonde ignorance! 
Comme Tu es miséricordieux envers moi, 
malgré la laideur de mon action! 
Mon Dieu, comme Tu es proche de moi 
et comme je suis éloigné de Toi! 
Comme Tu es clément pour moi: 


qu'est-ce donc qui Te voile encore à moi? 


Mon Dieu, par la versatilité des créatures 

et les vicissitudes des situations, 
J'ai compris que Ta volonté sur moi 

est de Te faire connaître à moi en toute chose, 
Afin que je ne Te méconnaisse 


en aucune chose! 


Mon Dieu, chaque fois que mon ignominie me rend muet, 
Ta libéralité délie ma langue, 
Et chaque fois que mes défauts me poussent au désespoir, 


Ta faveur éveille mon avidité! 


Mon Dieu, celui dont les bienfaits sont des méfaits, 
comment ses méfaits ne seraient-ils pas méfaits ? 

Et celui dont les qualités réelles sont des prétentions, 
comment ses prétentions ne seraient-elles pas 


prétentions ? 
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11. Mon Dieu, Ton jugement exécutoire 
et Ta volonté impérieuse 


Réduisent à néant le discours de tout discoureur 
et l’état spirituel de tout mystique 


12. Mon Dieu, que d’actes d’obéissance j’ai édifiés 
et que d'états spirituels j’ai formés, 
Mais Ta justice a détruit la confiance que jy mettais, 
bien plus, Ta libéralité m’en a arraché. 


13. Mon Dieu, si mon obéissance ne se traduit pas toujours 
en œuvre effective, 


Tu sais, du moins, qu’elle est toujours en moi 
sous forme d’amour et de bon propos. 


14. Mon Dieu, comment prendrais-je une résolution, 
alors que Tu es le contraignant ? 
Mais comment n’en prendrais-je pas, 
puisque tel est Ton commandement ? 


15. Mon Dieu, la fréquentation de Tes créatures 
m’impose l’éloignement de Ta visite: 


Concentre-moi en Toi par un service 
qui me conduise à Toi! 


16. Mon Dieu, ce qui, pour exister, a besoin de Toi, 
comment serait-il une preuve de Toi? 
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Existe-t-il objet plus transparent que Toi 
Jet P P q 
qui puisse Te manifester ? 
Quand donc es-Tu absent 
pour que Tu aies besoin d’une preuve qui Te 
démontre ? 
Ou quand t’es-Tu éloigné, 
pour que ce soient les créatures qui mènent à Toi? 


Mon Dieu, aveugles sont les yeux 
qui ne Te voient pas toujours les observant! 


A perte est le marché de tout fidèle 
à qui Tu n’a pas donné part à Ton amour! 


Mon Dieu, Tu as ordonné le retour aux créatures: 
ah! ramène-moi à elles, revêtu de lumières 
et guidé par le discernement, 

Afin que d’elles, je revienne à Toi, 
comme c’est d’elles que je suis sorti vers Toi, 
lintime du cœur préservé de tout regard vers elles 
et mon désir transcendant tout appui sur elles: 
« Sur toute chose, Tu es l'Omnipotent » (66, 8). 


Mon Dieu, voici ma misère étalée devant Toi 


et voici mon état qui ne T’est pas caché: 


EE — "  —— —" 
gli de :1EBS (4 | WiiWG | Je:WBB (2 | gl :WB (1 


ele -iW 


feu Je JS dl EU LE Le 


OU] “hs #1 BSD Core «s°3 


. 
## Ada 


Gei e à, 0 Rs 


JS dj Er 4 Hi 


jtassyl Hs NI EE PUR gb 
Le ENS) let 


es if LES LE 
A Eh 8 vu 
Ps Le SP 3 4 ae 
CEUT EE PS ( d ip» 
ELA M Ga “ab À lis # 
Our Lis > db las 


217 


OV 


. VA 


NA 


218 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


A Toi je demande de me conduire jusqu’à Toi, 
et c’est par Toi que je me guide vers Toi! 
Par Ta lumière dirige-moi donc vers Toi, 
en me faisant tenir devant Toi 
dans un authentique état de servitude. 


20. Mon Dieu, instruis-moi des trésors de Ta science 
et préserve-moi par le secret de Ton nom bien-gardé. 


21. Mon Dieu, fais-moi réaliser les réalités 
de ceux qui sont dans Ta proximité 


Et conduis-moi par les chemins 
que suivent les extasiés. 


22. Mon Dieu, par Ton gouvernement, dispense-moi 
du gouvernement de moi-même, 


Et par ton choix, de mon propre choix. 
Et fais-moi découvrir les fondements de mon indigence. 


23. Mon Dieu, arrache-moi à la bassesse de mon âme; 
de mon doute et de mon associationnisme purifie-moi, 
avant l'échéance du tombeau. 


En Toi je cherche la victoire, 
rends-moi victorieux ! 

Et à Toi je m'abandonne, 
ne me laisse pas à moi-même. 
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Je T'invoque, ne me déçois pas, 
et je désire Ta grâce, ne m’en prive pas! 

A Ta majesté je m’attache, ne me repousse pas, 
et à Ta porte je me tiens, ne me chasse pas! 

24. Mon Dieu, Ton bon plaisir est trop saint 
pour avoir une cause en Toi: 
comment en aurait-il une en moi? 

Toi qui es trop riche en Ton essence pour qu’un profit 
Te parvienne, 
même venant de Toi, 
comment ne Te passerais-Tu pas de moi? 

25. Mon Dieu, Ta préscience et Ton Décret m’ont vaincu, 
et la passion m’a rendu captif par les chaînes de la 
convoitise. 

Sois mon défenseur pour me faire triompher 
et pour triompher par moi. 
Rends-moi riche de Ta grâce, 
pour que, par Toi, je me passe de ma demande. 
26. O Toi qui fis briller les lumières 
dans le cœur de Tes amis, 
Et qui supprimas du cœur de Tes Bien-Aimés 
tout ce qui n’est pas Toi; 
O Toi qui fus leur familier quand le monde les effarouchait 
et qui les as bien guidés 
jusqu’à ce que leur apparaissent Tes repères, 
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Qu’a donc trouvé celui qui T’a perdu 
et que peut perdre celui qui T’a trouvé? 


Déçu est qui Te préfère un remplaçant, 
ruiné, qui désire s’orienter ailleurs que vers Toi! 


27. Comment peut-on espérer en un autre que Toi, 
alors que Tu n’as jamais interrompu Tes bienfaits ? 
Comment peut-on s’adresser à un autre que Toi, 
quand Tu n’a pas changé Ton habitude de combler ? 


28. O Toi qui fis goûter à Tes Bien-Aimés 
la douceur de Ton intimité, 
De sorte qu’ils se tinrent devant Toi 
pleins d’attentions; 
O Toi qui revêtis Tes amis des vêtements de Ta majesté, 
de sorte qu’ils se montrèrent forts de Ta force, 
Tu es celui qui se souviens 
bien avant ceux qui se souviennent, 
Et qui répands Tes bienfaits 
avant que ne se tournent vers Toi Tes serviteurs, 
Tu es celui qui prodigues Tes aumônes 
avant même que les quémandeurs ne Te sollicitent, 


Et Tu es pour nous «le Dispensateur suprême » (3, 8) 
et Tu nous empruntes ce que Toi-même nous as 
donné (2, 245). 
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29. Mon Dieu, cherche-moi par Ta miséricorde, 
pour que j'arrive à Toi, 
Et attire-moi par Ta faveur, 


pour que je me dirige vers Toi. 


30. Mon Dieu, je ne désespère pas de Toi, 
dans ma désobéissance, 
Mais ma crainte ne m’abandonne pas, 
même quand je t’obéis. 
L'univers m’a poussé vers Toi, 
ma connaissance de Ta générosité 


me fait tenir devant Toi. 


31. Mon Dieu, comment serais-je déçu, 

TE É ? 

alors que Tu es mon espérance 
Comment serais-je outragé, 


alors que tu es mon appui? 


32. Mon Dieu, comment me sentirais-je puissant, 
quand Tu m’as fixé dans la bassesse, 
Mais comment ne me sentirais-je pas puissant, 
quand à Toi Tu mas rattaché? 
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Comment ne me sentirais-je pas pauvre, 
alors que Tu as fait de la pauvreté mon séjour, 


Mais comment me sentirais-je pauvre, 
puisque par Ta générosité Tu m’as enrichi ? 


33. Toi en dehors de qui il n’y a pas d’autre Dieu, 
Tu T'es fait connaître à toute chose, 
et rien ne T’ignore plus; 
O Toi qui T’es fait connaître à moi 
à travers toute chose 
et je T’ai vu apparaître en toute chose: 


Tu es transparent à toute chose! 


34. © Toi qui, par Ta miséricorde, sur le Trône T'es établi, 
de sorte que le Trône s’est effacé dans Ta miséricorde 
comme les Univers se sont effacés dans Ton Trône, 


Tu as anéanti les créatures par les créatures 
et Tu as effacé tout ce qui n’est pas Toi 
par les océans des sphères de lumière. 


35. © Toi qui, voilé dans les pavillons de Ta puissance, 
ne peux être saisi par les regards; 


—————————_— 
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Toi qui T’es manifesté par la perfection de Ta gloire, 
de sorte que l’intime des cœurs a réalisé Ta grandeur, 


Comment serais-Tu caché, 
Toi le Transparent ? 


Ou comment serais-Tu absent, 
Toi le Gardien, l’'Omniprésent ? 


C’est Dieu qui donne le succès 
Et c’est à Lui que j'ai recours. 
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TROISIÈME PARTIE 


NOTES EXPLICATIVES 
SUR LE VOCABULAIRE MYSTIQUE 
DES HIKAM 


H. 1 — Se demandant pourquoi Ibn ‘Atä’ Alläh avait commencé 
ses Hikam par cette sentence plutôt que par une autre, Muhammad Ibn 
Zakri (m. 1144/1731), dans son Commmentaire encore inédit (Paris, 
B.N. 1351), y voit le résumé de la doctrine Sädilite et comme la note 
caractéristique de cette Confrérie: « II a, écrit-il, commencé par cette 
EH. qu’il a mise en tête de toutes les autres H. du livre, pour indiquer, par 
son contenu, que ce qui convient et est digne du fidèle c’est de s’appuyer 
sur la grâce de Dieu et sur Sa libéralité, et de considérer l’effusion de 
Ses dons et Ses faveurs. C’est la voie de l’action de grâce (Sukr) qui 
attire le surcroît de grâces (Coran 14, 7), et c’est aussi la voie ({ariga) des 
maîtres Sädilites, voie pour l'illustration de laquelle à été composé le 
livre. 

« Cette H., poursuit Ibn Zakrï, évoque donc leur voie en résumé, 
et indique qu’ils y entrent de plein-pied: ce qui rend les bonnes œuvres 
faciles. C’est pourquoi l’Imäm des #ädilites, notre maître ‘Abd-al-Saläm 
(TbnMaëi) disait : « Celui qui t’indique les actions, te fatigue, mais celui qui 
tindique Dieu, te donne le bon conseil. » Ceux qui ne sont pas #ädilites, 
comme Gazäli, considèrent que la Voie à huit étapes dont la dernière 
seulement est l’étape de l’action de grâce. Dans les sept premières, 
Pitinérant spirituel (s4/ik) est donc étranger à cette réalité (du £vkr) dont 
on a parlé, ce qui rend son cheminement spirituel pénible » (fol. 3 2-3 b). 


En fait, une certaine dépréciation de l'effort humain est de tradition 
parmi les soufis. Tout en maintenant la nécessité de l’ascèse et des 
mugähadät, ils soulignent volontiers linadéquation radicale entre l’action 
humaine et les dons divins. Bien plus, certains verront une sorte de 
munäza‘at al-rubübiya dans le fait de « compter sur l’action » pour arriver 
à Dieu (v. Sulami, Haq&’ig, in 8, 10). 
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H. 3 — Il n’est pas facile de traduire l’expression sawäbiq al-himam. 
Ce que veut dire l’auteur est pourtant clair: devant l'initiative humaine, 
les décisions éternelles de Dieu se dressent comme un rempart, de sorte 
que même les sawä&big al-himam ne peuvent faire une brèche dans ce 
rempart. Que sont les kimam (plr. de himma) ? Comme le note H. Corbin, 
himma est «une notion très complexe, qu’il est peut-être impossible de 
traduire par un terme unique. On a donné, ajoute-t-il, bien des équiva- 
lents: méditation, projet, intention, désir, pouvoir de la volonté. Nous 
en retiendrons ici l’aspect qui englobe les autres, celui de puissance 
créatrice du cœur» (L’imagination créatrice, p. 164). Les analyses de 
Corbin montrent à la fois l'importance de cette notion et la richesse de 
son contenu dans l’œuvre d’Ibn ‘Arabï. A-t-elle ce même contenu chez 
Ibn ‘At& Alläh? Le mot himma revient six fois dans les Hikam, chargé 
chaque fois d’une nuance différente. Nous le traduisons tantôt par 
«ambition élevée» (H. 2, 19), tantôt par « désir » (M. 18), tantôt par 
«élan» (L. 241). Dans H. 35, il est question de niyat himmatika, ce qui 
voudrait dire à peu près «la visée de ton désir ». 


Dans la présente H., à cause du mot sawäbig, la himma est comprise 
par les commentateurs dans un sens proche de celui que Corbin relève 
chez Ibn ‘Arabi, à savoir ce pouvoir de concentration de soi qui permet 
au soufi de projeter au dehors «les intentions de son cœur» pour agir 
sur les personnes ou les choses: « Les sawäbig al-himam, écrit Ibn ‘Abbäd, 
ce sont les puissances de l’âme dont pâtissent certains êtres, par la per- 
mission de Dieu. Les soufis appellent ces puissances kimam et disent: un 
tel a dirigé sa himma vers telle affaire et l’a influencé » (Tanbih, t. I, p. 6). 
Ces himam sont appelées sawä&big, en tant que leur action précède celles des 
autres causes; elles sont préactives en tant qu’elles agissent sur les choses 
avant que celles-ci ne soient déterminées par leurs causes naturelles. 


Notons que le mot kimma n’est pas dans le Coran; on ne le trouve 
pas, non plus, chez Sarräÿ (Kitäb al-Luma‘) ou Quëayri (Risäla) dans leur 
nomenclature des termes techniques soufis. Par contre, certains soufis 
mentionnés dans les Tabagät de Sulami donnent déjà à la kimma une 


NOTES EXPLICATIVES 235 


place importante. Pour Ibn al-Kätib, «la himma est le commencement 
de toute chose» (p. 388). « Un homme vaut ce que vaut sa himma, 
disait Ibrähim al-Qassär, entendant par kimma la préoccupation domi- 
nante du cœur. Si sa préoccupation est le monde, il n’a aucune valeur, si 
elle est de contenter Dieu, alors sa valeur dépasse toute compréhension » 
(p. 319). 


H. 7 — Basira et sarira sont deux mots qui reviennent souvent sous 
la plume de l’auteur. Ils sont tous deux d’origine coranique et occupent 
une place de choix dans le lexique des soufis. Selon Gurÿäni, la basira 
est pour le cœur ce que le basar est pour l’âme: « Elle est, écrit-il, une 
faculté du cœur éclairé par la lumière sacrée, faculté par laquelle il 
voit la vérité des choses et leur intériorité. » Dans la H. 52, Ibn ‘At’ 
Alläh dira qu’il appartient à la basira de juger des choses, et dans la 
E. 175, il précisera que seul l’homme doué de cet « œil du cœur » peut 
discerner les discours des soufis qui parlent d’expérience de ceux qui ont 
à peine effleuré cette expérience. Quant à la sarira (plus souvent employée 
au plr. sar&’ir), elle est en relation avec le sirr, le mystère au cœur du 
soufi. Elle est ce cœur en tant qu’illuminé par les attributs divins (H. 96), 
et dont Dieu protège le secret par le voile des apparences pour qu’il 
échappe à la profanation de l’expression et de l’extériorisation (H. 147). 
Dans le Coran, la mise à l’épreuve des sard’ir est l’objet même du Juge- 
ment dernier (86, 9). 


H. 9 — Nous traduisons par «avènement des états mystiques » 
lexpression wäridät al-ahwäl où l’on a les pluriels de wärid et de hal: deux 
mots que nous rencontrons souvent. Déjà Quêayri notait que le mot 
wärid revient souvent dans les discours des soufis. La définition qu’il en 
donne est devenue classique: « Le wärid, écrit-il, ce sont les incitations 
louables (kawätir mahmäüda) qui adviennent dans le cœur sans prémédi- 
tation de la part du fidèle. Le wärid peut venir soit de Dieu, soit de la 
science. Cependant, le wärid a un sens plus général que le hätir, car celui-ci 
a rapport au discours (ki/&b), tandis que les wäridät marquent l’avènement 
de la joie ou de la tristesse, de la désolation ou de la consolation » (Risäla, 
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p. 44). Le wärid se situe donc du côté du sentiment, il provoque des états 
d’âme que le soufi éprouve sans pouvoir les exprimer par le if, 
contrairement aux hawätir qui sont des suggestions en forme de pensées 
louables, essentiellement exprimables par le discours rationnel. 


Sarräÿ remarque que la note caractéristique du wärid est qu’il laisse 
une impression (f‘/) dans le cœur (Luma‘, p. 342). Cette impression est 
justement le hkal: d’où l'expression de notre auteur: wäridät al-ahwäl. 
Le hal c’est ce qui advient (warada) dans le cœur de la part de Dieu. 


H. 10 — Le mot ikläs (l'intention pure) ne se trouve que deux fois 
dans les Hikam. Pourtant, en en faisant l’âme de toute ascèse, l’esprit 
qui, de l’intérieur (sr), donne vie à la forme (sära) de notre action, 
Ibn ‘At’ Alläh souligne assez l’importance de cette notion pour la 
conscience soufie. 


Dès l’origine, la notion d’iläs a, en effet, cristallisé l’effort de puri- 
fication entrepris par les soufis. On peut dire que la Ri‘äya de Muhä- 
sibi est tout entière centrée sur cette notion, même si le mot n’est pas à 
toutes les pages. Il l'appelle « la demeure des forts » (manzilat al-aqwiya) 
(p. 87). Quéayri cite un Hadit qudsi: « L’ihläs, dit Dieu, est un de mes 
secrets que j’ai déposé dans le cœur de Mes serviteurs que j’ai aimés» 
(p. 95). De son côté, Abü Said al-Harräz distingue déjà deux degrés 
dans l’ékläs: le premier c’est de croire d’une foi totale en laquelle n’entre 
aucun doute et qui donne au cœur la quiétude; le second degré c’est de 
vouloir Dieu dans toutes les actions, extérieures et intérieures, et ne 
vouloir que Lui seul (Kitab al-Sidg, pp. 4-5). Gunayd qui donne une 
analyse très dense des différences entre sidg et ihläs, définit ce dernier par: 
ifräd al-niya li-Läh, une intention exclusivement tendue vers Dieu (Ras&’il, 
p. 49). Aussi situe-t-il l’ik/äs tout entier du côté de l’intériorité, tandis 
que le sidg est du côté de l’expression et de l’extériorisation de soi dans 
des attitudes véridiques. 


Quéayri distingue entre l’iklas du commun des croyants et celui 
des privilégiés (kawaäss). Le premier est synonyme du désintéressement 
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dans l’action; le second suppose que le cœur est tellement pris par Dieu 
que l’on perd la conscience de l’action elle-même comme action désin- 
téressée. Mais un tel état est plus facile à concevoir qu’à réaliser, et il y a 
danger de se gargariser de mots. Sarräÿ note justement que certains 
soufis de l’Iräq n’y ont pas échappé. S’attribuant l’état d’iklas parfait, 
ils en venaient à négliger les règles les plus élémentaires de l’ascèse et 
des ädäb, et cela dès le début de leur entrée dans la voie soufie. Ils ou- 
bliaient, dit Sarräÿ, que l’#/& parfait est l'ultime étape d’un long 
chemin qui passe par les purifications des magämät (Luma‘, pp. 421-422). 


H. 12 — De toutes les ascèses, celle qui favorise le plus la méditation, 
c’est la ‘uzla, la solitude, appelée aussi kalwa ou wahda ou infiräd. A 
l'exemple de Mahomet qui, au début de sa mission, passait « en retraite » 
des périodes prolongées, les soufis, instruits sans doute aussi par leurs 
contacts avec les moines, firent de la ‘uzla un des quatre fondements de 
leur ascèse, avec le jeûne, les veillées de nuit et le silence. Ils insituèrent 
même une «retraite» de quarante jours (kalwat al-arba‘iniya) dont 
les règles et les bienfaits sont longuement exposés par Suhrawardi dans 
ses ‘Awärif al-ma‘arif (ch. 26-28). Pourtant, la ‘uzla, comme abandon de 
la communauté et ermitage, ne fut pas tolérée dès le début par tous les 
soufis. Gazäli a relevé, dans l’Jhye’, les arguments, pour et contre, des 
uns et des autres. La position de Du-l-Nün Misri fut nette: «Je ne 
connais rien d’aussi incitant à la recherche de l’ik/&s que la solitude 
(wahda) ; celui qui est seul, ne voit que Dieu, et s’il ne voit rien d’autre, 
il ne sera mû que par le jugement de Dieu » (Sulamiï, Tabagät, p. 20). 
Mais Gunayd est plus évasif: « Supporter la solitude, dit-il, est plus 
facile que de bien se comporter en société» (Risäla de Quéayri, p. 51), 
ce qui est ainsi précisé par Abü Ya‘qüb al-Süsi: «La vie dans 
l'isolement (infiräd) ne peut être supportée que par des hommes forts; 
mais pour nos pareils, la vie en communauté est plus profitable, à cause 
de l'influence du bon exemple mutuel » (Sarräÿ, Luma‘, p. 207). Quëayri 
note très justement: « s’isoler de ses semblables est indispensable pour le 
novice (murid) au début de son état, de même que la solitude (ka/wa) 
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est nécessaire au terme, à cause de la familiarité divine (uns) réalisée 
en lui» (Risäla, p. 50). Il ajoute, non sans humour, que celui qui 
choisit la solitude, doit le faire en pensant, non pas se débarrasser des 
autres, mais débarrasser les autres de lui-même! D’ailleurs, ajoute-t-il, 
«la vraie solitude consiste à s’isoler de ses défauts. Aussi a-t-on dit que 
le gnostique est celui qui, tout en étant proche des hommes, est loin d’eux 
par son secret» (ibid.). 

H. 13 — L’image du miroir du cœur (mir’at al-qalb) est l’une de 
celles à laquelle les soufis recourent le plus souvent, et cela depuis les 
temps les plus anciens. Déjà Hasan Basri disait: « La réflexion est le 
miroir qui te fait voir ce que tu as de bon et ce que tu as de mauvais» 
(Essai, p. 192). Gazäli surtout exploitera cette image, mais l'essentiel 
de ce qu’Il en tirera est déjà chez Hakim Tirmidi (m. 285/898). On lit, 
par exemple, dans son Kit&b adab al-nafs: « Si tu regardes dans un miroir 
poli, il te fera voir à droite et à gauche, derrière toi et devant toi. Mais 
si tu le tournes vers le foyer du soleil d’une certaine manière, la lumière 
du miroir rencontrera celle du soleil, et alors tu verras le soleil illuminer 
le lieu où tu es et ta maison. Or il en est de même si tu polis ton miroir 
qui est ton cœur: tu y verras le Paradis et l’Enfer.. Mais si le miroir est 
couvert de rouille, tu le tournes vers le soleil, et aucune lumière n’en sera 
projetée dans ta maison, parce que cette rouille s’interpose entre la 
lumière du miroir et celle du soleil. De même le cœur: s’il est couvert de 
passions et si tu le tournes vers Dieu, il ne sera pas illuminé de la lumière 
d’en haut, car la passion s’interpose entre la lumière de la connaissance 
et la lumière d’en haut qui est le yagin (la certitude). Si la passion est 
chassée et si tu regardes vers le haut, les deux lumières se rencontreront: 
ta poitrine sera illuminée et ton cœur Le verra: ce sera le yagin» 
(pp. 115-116). 


H. 14 — Ibn ‘Atä’ Alläh énonce ici des vérités qui, pour lui, semblent 
aller de soi: le lien entre Dieu et le monde est tel à ses yeux qu’on ne peut 
voir le monde sans voir en lui Dieu. On peut mesurer la distance parcou- 
rue par la conscience musulmane sur ce point en se référant au texte 
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suivant de Sarräÿ. Celui-ci rapporte, en effet, qu’Abü Hamza Baÿdädi 
(m. 289/912), contemporain de Mubhäsibi, vivait à la lettre la doctrine 
énoncée ici par Ibn ‘At# Alläh, mais les musulmans (y compris Muhäsibi) 
laccusèrent de kulül, mot qu’on peut traduire par « incarnationisme », 
Puisque c’est par ce mot qu’on désigne, à cette époque, l’incarnation de 
Dieu en Jésus, professée par les chrétiens. Mais lisons plutôt le texte de 
Sarräÿ: «On a accusé Abü Hamza d’être incarnationiste (Aulüli), et 
cela parce que, quand il entendait un bruit, comme le souffle du vent 
ou le murmure de l’eau ou le gazouillement des oiseaux, il s’écriait: 
Labbayka! Me voici, Seigneur! »; Sarräÿ ajoute: « On l’accusa d’incar- 
nationisme, parce qu’on était très loin de comprendre le sens de son lan- 
gage allusif (ifära). Ceux qui sont maîtres de leur cœur et dont le cœur 
vit en la présence de Dieu, se souviennent continuellement de Dieu et 
voient toute chose en Dieu, pour Dieu, de Dieu et vers Dieu. Aussi quand 
ils entendent une parole, c’est comme s’ils l’entendaient de Dieu » (Luma’, 
éd. du Caire, p. 495). 


H. 15 — Voir H. 128, 129. 


H. 16 — « L’instant présent », c’est le wagt, mot clef de l’ascétisme 
musulman, au point qu’on a défini le soufi comme étant ibnu wagtihi, 
le produit de son instant présent. Le wagt est identifié par les soufis au 
hal; autrement dit, c’est la venue instantanée des touches de l'inspiration 
divine dans le cœur. Le temps du soufi est formé de la succession rapide 
de ces touches dont chacune est la manifestation du vouloir divin (amr) 
auquel le soufi doit se soumettre hic et nunc, sans regarder ni en avant 
ni en arrière. « Qui est le vrai pauvre (fagir), demandait-on à Yahyä 
Räzi. — Celui qui s’attache à son wagt; s’il éprouve de la curiosité à 
légard d’un autre wagt, il ne mérite plus le nom de fagir» (Sulami, 
Tabagät, p. 188). « La principale préoccupation du sage, disait Muhäsibi, 
c’est ce que lui impose le wagt» (ibid., p. 59). Et Abü Haf al-Nisäbüri: 
«Le fagir sincère, c’est celui qui, dans chaque wagt, se soumet à son 
impératif. Et s’il advient un wärid qui le distrait de l’impératif de son 
instant, il ne s’y complaira pas et le rejettera » (ibid, p. 117). 
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Quéayri donne du wagt la description la plus complète (p. 31): 
«Selon les hommes d’expérience mystique, écrit-il, la vérité du wagt 
c’est qu’il est un événement imaginaire (mutawahham) dont la réalisation 
est liée à un événement vérifiable (mutahaggig): ce dernier est le wagt de 
l'événement imaginaire. Vous dites, par exemple: «Je viendrai au début 
du mois.» La venue est imaginaire, mais le début du mois est un fait 
vérifiable. Il est donc le wagt de la venue... Mais le wagt est aussi, d’après 
Daqqäq, l’état mystique (käl) qui domine dans l’homme. Certains 
disent aussi que le wagt se situe entre deux durées (zamänayn), le passé et 
le futur, et ils ajoutent que le soufi «est le produit de son instant » pour 
dire qu’il est occupé par ce qui convient le mieux à son état mystique, 
et qu’il est présent à ce qui est exigé de lui maintenant (ki). Selon eux, 
le wagt signifie aussi l’emprise de Dieu par laquelle Il dispose d’eux sans 
choix de leur part. D’où l'expression: un tel est sous l’impératif du wagt, 
autrement dit, il s’est abandonné aux touches de PAu-delà (Gayb) sans 
choix libre (zhtiyar).» 

Cette conception du temps psychologique, non comme une durée 
progressive dans laquelle se forme l’unité de l’homme intérieur, maïs 
comme une succession d’instants discontinus qui maintiennent le soufi 
en continuel inzi‘a (trouble), selon le mot de Nisäbüri (Sulamiï, Tabagät, 
p- 119), Massignon la voit en rapport avec le système occasionaliste des 
théologiens musulmans: « Pour l'Islam qui est occasionaliste, écrit-il, et 
ne saisit la causalité divine que dans son « efficience » actuelle, seul 
existe l'instant, hin (Q.. 21, 3; 26, 218), än (16, 22), « clin d’œil » (16, 79): 
lamk al-basar, annonce laconique d’une décision judiciaire de Dieu, 
conférant à notre acte naissant son statut (kukm): qui sera proclamé le 
jour où l’on entendra la Clameur de Justice (50, 41) » (Le temps dans la 
pensée islamique, Opera Minora, t. Il, p. 606). 


H. 18 — L'état dont il est question ici, ce n’est pas le häl, état psycho- 
logique provoqué par les touches de la grâce divine, mais la häla qui 
désigne une situation ou condition de vie. Ibn “At3 AIäh énonce dans cette 
sentence une des règles suivies par les Maîtres de la confrérie Sädilite: 
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ils ne jugeaient pas nécessaire, pour s’adonner au soufisme, que leurs 
disciples quittent leur vie ordinaire pour embrasser un autre genre de vie. 
Un passage des Lat&’if al-minan où Ibn ‘At’ Alläh parle de lui-même, 
illustre cette règle: « J’entrai un jour, écrit-il, chez lui (i.e. chez Mursi), 
ayant en moi la pensée d’embrasser la pauvreté et d’abandonner les 
biens de ce monde ainsi que l’étude de la science légale. Je me disais 
en moi-même que je ne pouvais arriver à Dieu dans l’état (kala) où 
j'étais. Or avant même que je ne lui manifeste quelque chose, Mursime 
dit: A Qüs, un homme appelé Ibn Näëï se mit à me suivre. Il enseignait 
dans la ville et y était substitut du Juge. Or ayant, par notre intermé- 
diaire, acquis quelque goût dans cette Voie (soufie), il nous dit: Maître, 
dois-je abandonner ce que je fais pour m’adonner tout entier à votre 
compagnonnage? Je lui répondis: L’important n’est pas cela. Demeure 
dans ce en quoi Dieu t’a posé et tu acquerras ce qu’Il a décidé de t’oc- 
troyer par notre intermédiaire. Puis Mursi ajouta: Ainsi sont les Justes: 
ils ne quittent pas un état jusqu’à ce que ce soit Dieu lui-même qui se 
charge de les en sortir» (t. I, p. 64). 


H. 19 — Par la vertu de ce dynamisme intérieur (kimma) qui est 
à l’origine de la vie mystique, le soufi s’est fait un «itinérant », un s4kk, 
parti à la recherche de Dieu. Or continuellement, il est assailli par la 
tentation de s’arrêter, soit pour se complaire dans les lumières qui se 
découvrent à lui (kaÿf), soit pour jouir des splendeurs apparentes des 
créatures (zawähir). Mais, tandis que les apparences l’arrêtent, la vérité 
réelle ou la réalité vraie (kagiga) de ces lumières ou de ces créatures fait 
entendre ses clameurs (kawätif): ce que tu cherches est au-delà et nous 
ne sommes qu’un piège, une fitna (Coran, 2, 102). 

Cette sentence est une des plus belles de ce recueil; une des plus 
riches aussi, car elle est en quelque sorte un condensé de la Weltanschauung 
du soufisme. Qu'est-ce que le monde et quel rôle joue-t-il dans cette 
quête de Dieu? Est-il seulement un piège, une fina, ou au contraire 
un miroir où se reflète le visage de la beauté divine? Il est l’un et 
l'autre, suivant qu’on le regarde avec l’œil d’un ascète (basar al-zähid) 
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ou avec la basira d’un extatique déjà enivré des joies de l’épiphanie 
divine. Du zäkid Ibn ‘At& Alläh dira ailleurs: « Les dévots et les ascètes 
s’effarouchent de toute chose, parce que tout les rend absents à Dieu. 
S'ils Le voyaient en toute chose, ils ne s’effaroucheraient de rien» 
(H. 107). Il dira aussi: « Le dehors des créatures est un leurre, leur 
dedans, un avertissement » (H. 78). Ce qui signifie que le monde a une 
double dimension: il a un Zähir et un bätin, un extérieur et un intérieur, 
et le dilemme posé ici entre fitna et ‘ibra, entre tentation et avertissement, 
ne peut être résolu qu’en acceptant de passer par le zähir pour le dépasser 
vers le bätin. Telle est la dialectique de la quête de Dieu. Être salik, 
c’est vivre dans ce perpétuel dépassement de soi et du monde; c’est 
passer de magäm en maqgäm et de häl en hal, sans jamais s’arrêter, «comme 
si l’on était au terme final ou comme si l’on avait acquis le sommet 
de la gnose » (Ibn ‘Abbäd).  : 


H. 22 — Par « altérations », nous traduisons le mot agyär, rarement 
employé au pluriel, sinon par les philosophes et les soufis. Il revient huit 
fois dans les Hikam, mais en deux sens différents. Agyär, en effet, peut être 
soit le pluriel du substantif gayr, soit un dérivé du verbe gayyara. Dans 
le premier cas, il signifie «les autres» par opposition à Dieu. Aïnsi 
dans cette phrase de Halläÿ: amätakum ‘an al-agyär wa-ahyäkum bih, Xl 
vous a fait mourir aux autres pour vous faire vivre par Lui-même (Essai, 
p. 390, n° 124). Niffari dira: al-ätär hiya al-agyar, les autres, ce sont les 
créatures (Mawäqif, p. 134). Dans le second cas, les agyär c’est, comme 
dit Sarqäwi, tout ce qui advient à l’homme comme changements intérieurs 
et vicissitudes extérieures. Nous traduisons alors par «altérations », à 
cause du alter latin qui rappelle le gayr arabe. 


Notons aussi le mot murägaba, être attentif à... Dieu est dit dans le 
Coran al-Ragib, celui qui veille et surveille ses créatures. Le soufi pratique 
la murägaba à deux niveaux. À un niveau moral, en surveillant ses pensées 
pour prévenir le mal. Muhäsibi analyse très finement les sept « demeures » 
(manäzil) où l’homme, sur le point de faillir, se réveille à temps pour se 
reprendre et se surveiller (Ri‘äya, pp. 66-67 et Hilya, t. X, pp. 94 sqq.). 


—— 
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Au-delà, il y a le niveau proprement mystique où la murägaba consiste 
à «épier Dieu à tout instant», seon l'expression d’Ibn ‘Atä’ cité par 


Quäayri (p. 88). 


H. 23 — H. Ritter a traduit cette sentence dans Das Meer der Seele, 
p. 57. Les tribulations (akdär) ou affictions sont dites être le wasf et le 
na‘t de ce bas monde, c’est-à-dire son signe distinctif. 


EH. 25 — Les soufis ont toujours attaché une grande importance aux 
premiers pas dans la vie ascétique. Gunayd disait: « Tous les obstacles, 
tous les empêchements, toutes les difficultés viennent de commencements 
corrompus. » L’auteur des ‘Awärif al-ma‘ärif qui cite Gunayd, consacre 
son dernier chapitre à traiter des bidayat et des nihäyät, des commence- 
ments et des termes de la vie soufie. Au commencement de tout, il faut 
se convaincre de la priorité de la niya, de l'intention: innama al-a‘mal 
bi-l-niyät, dit le Hadït, les actions valent par les intentions. Ibn ‘Ata’ 
Alläh exprime la même idée en parlant du «retour à Dieu dans les 
commencements ».Et si les soufis insistent fortement sur cette orientation 
initiale, c’est parce que beaucoup s’engageaient dans le soufisme avec des 
intentions impures, ou faisaient semblant d’être déjà aux nihâyät, aux 
derniers degrés de la perfection quand ils n’avaient même pas fait 
Pexpérience des bidäyät. Cette tentation de brûler les étapes est surtout 
stigmatisée par l’auteur du Kitäb al-luma, pp. 417-495. Le vrai soufi se 
révèle dès ses débuts. Aussi Ibn ‘Atä’ Alläh peut-il écrire à un de ses cor- 
respondants : « Sache que la manière dont on débute révèle déjà la manière 
dont on finira: qui débute en Dieu, finira aussi en Lui» (L. 241). 


H. 26 — Le souci de donner la priorité à l’intention sur l’action, 
et l'habitude de dévaloriser le zähir pour mieux souligner la supériorité 
du bätin ont amené beaucoup de soufis à pratiquer un non-conformisme 
qui heurta la communauté musulmane. Les meilleurs, ceux qui étaient 
d’authentiques soufis, étaient poussés à cela par une sorte de pudeur 
spirituelle, laquelle leur inspirait de garder le secret de leur cœur en le 
camouflant sous des dehors peu « pieux ». Il y eut là une Tariga soufie à 
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part, suivie par ceux qu’on appelait les malämatiya. On lit dans les ‘ Awarif: 
« Certains disent: le malämati est celui qui n’extériorise pas le bien mais 
ne couve pas le mal non plus. Ce qui veut dire qu’il est tellement im- 
prégné du goût de l’ikläs qu’il désire que personne ne découvre son état 
et ses actes. Les malämatiya ont, en effet, un attachement très particulier 
pour l’iklas; ils préfèrent garder secrets leurs états mystiques et leurs 
bonnes œuvres, et trouvent un bonheur dans ce secret. De sorte qu'ils 
s’effarouchent s'ils viennent à être découverts par quelqu'un, tout 
comme le pécheur s’effarouche qu’on découvre son péché» (ch. VIII). 
Il semble que les #ädilites aient gardé quelque chose de l'esprit malämati. 
Ibn ‘Atä’ Alläh note dans ses Lat&’if al-minan « que la Voie du Sheïkh 
Abü-l-‘Abbäs et celle de son maître Abü-l-Hasan ainsi que de leurs 
adeptes comporte le renoncement à un habit particulier qui révèle le 
secret de celui qui le porte et dévoile sa fariga par un signe extérieur » 
(t. I, p. 209). 

Mais à côté des malämatiya il y eut ceux qu’on appelait les Qalandariya 
et qui n’étaient que les charlatans du soufisme. Sarräÿ comme Quëayri ont 
contre eux des mots très durs. Incapables de mener le combat de l’ascèse, 
ils prenaient plutôt prétexte de la vie mystique dont ils simulaient les 
«états», pour donner libre cours à la satisfaction de leurs désirs. D’un 
mot Ibn ‘Atä” Alläh réfute leurs égarements: le comportement extérieur 
doit témoigner de ce que l’on a au fond du cœur, l’extérieur rend témoi- 
gnage ($ahäda) à ce qui est déposé dans «l’au-delà des consciences 
intimes » (fi gayb al-sar&’ir). 


H. 27 — De cette sentence importante, nous avons un double com- 
mentaire d’Ibn ‘Abbäd. 

a) Dans les Ras&’il sugrä, il se réfère à cette sentence pour appuyer 
son exposé des deux voies par lesquelles on accède à la connaissance de 
Dieu: connaissance par la raison qui permet à l’homme « d’atteindre 
les sciences spéculatives » grâce à «la considération des signes et la ré- 
flexion sur les créatures », — et connaissance par le yagin par lequel on 
perçoit Dieu comme immédiatement présent à soi. La première contraint 
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Pesprit « à confesser l'existence d’un Agent producteur et d’un Créateur 
qui crée» tout ce qui est « doué de vie, de science, de puissance et de 
volonté» (p. 2). Cette connaissance est sujette au doute et «elle ne 
rafraîchit pas le cœur » (p. 3). Aussi y a-t-il une autre voie d’accès à la 
connaissance de Dieu, supérieure à celle-là: « Dieu, écrit Ibn ‘Abbäd, 
à favorisé certains de Ses serviteurs en les éclairant de Sa lumière, laquelle 
les dispense de recourir à la médiation d’une preuve» (p. 3). Non 
seulement la certitude de l’existence de Dieu, mais aussi la connaissance 
de Ses attributs et Ses Noms leur sont données de façon immédiate. 


6) Dans son Commentaire des Hikam, Ibn ‘Abbäd oppose non pas la 
voie de la raison à celle du yagin, mais la voie suivie par le murid à celle 
que suit le muräd; en d’autres termes, il oppose le sä/ik au maÿdüb, c’est- 
à-dire celui qui va des choses à Dieu et celui qui revient de Dieu vers les 
choses. Voici ce qu’il écrit: « Pour les muridün itinérants, ils sont, dans 
leur état de pérégrination, séparés de leur Seigneur par la vue des 
aÿyär et des créatures. Celles-ci sont, en effet, évidentes pour eux et 
présentes, tandis que Dieu est rendu absent et ils ne Le voient pas. Aussi 
se font-ils guider par elles vers Lui dans leur ascension (taraggi) (v. H. 
229) Au contraire, les murädin extatiques rencontrent Dieu qui leur 
montre Son visage glorieux: Il se fait reconnaître par eux et ils le recon- 
naissent. Or Dieu étant reconnu de cette manière, les agyär disparaissent 
derrière un voile et les murädän ne les voient plus. Aussi se font-ils guider 
par Lui vers eux dans un mouvement de descente (tadalli) » (t. I, p. 28). 

Il y à ainsi trois sortes de démarches pour connaître Dieu: celle 
du spéculatif qui prouve Dieu par un raisonnement déductif; celle du 
murid où du sälik qui trouve Dieu dans les créatures et celle du muräd ou 
du maÿdüb qui connaît Dieu par Dieu et qui de Dieu redescend vers les 
créatures. V. note sur H. 229. 


H. 28 — Nous avons ici un exemple de l’exégèse mystique par 
istinbät: l’auteur lit dans le verset coranique un sens qui n’est pas immé- 
diat et dans lequel il voit une allusion à deux catégories de soufis: les 
wäsilin, ceux qui sont déjà au terme de leur cheminement vers Dieu et 


246 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


qui sont arrivés à l’union mystique, et les salikün ou rähilän, ceux qui 
cheminent encore vers Dieu. Les premiers ont les lumières de la muwägaha, 
de la rencontre et du face à face avec Dieu, les seconds ont pour guide 
les lumières du tawagguh, de l'orientation vers Dieu. Ces derniers sont 
«pour les lumières », en ce sens qu’ils ne peuvent en disposer à leur gré 
ni s’en passer: « Ils sont esclaves des lumières par le besoin qu’ils en ont 
pour atteindre leur but » (Ibn ‘Abbäd). Les wäsilän, au contraire, sont 
éclairés directement par Dieu, et les lumières sont « pour eux», en ce 
sens qu’ils les utilisent sans s’y attacher, étant eux-même « pour Dieu ». 


H. 31 — L’homme devant Dieu possède deux catégories de qualités 
ou d’attributs (awsäf): celles de son humanité (baÿariya) et celles qui 
viennent de son état de servitude (‘ubädiya). Ces deux termes abstraits, 
fort usités par les soufis, ne se trouvent pas dans le Coran; ils sont pour- 
tant formés à partir de deux autres, typiquement coraniques: baÿar et 
‘abada. 

Le mot baÿar, dans le Coran, signifie le plus souvent l’homme 
considéré dans les limites de sa nature (baÿariya) et s’oppose à l’homme 
en tant que mis à part des autres par Dieu et devenu objet d’une faveur 
spéciale: « Tu n’es qu’un homme (baÿar) comme nous. Apporte donc un 
signe si tu es du nombre des véridiques » (26, 154); ou encore: « Vous 
n’êtes que des hommes (baÿar) comme nous. Le Miséricordieux n’a rien 
révélé, et vous ne faites que mentir » (36, 15). De ce mot baÿar est venu 
le terme abstrait de baÿariya qui a un double sens: il signifie soit l’huma- 
nité au sens du genre humain, soit l’humanité au sens de nature humaine 
de l’homme. C’est dans ce dernier sens que l’emploient d’ordinaire les 
soufis, tout comme les philosophes. Quant à la ‘ubädiya, que nous tradui- 
sons par « état de servitude », faute de mieux, elle vient du verbe ‘abada, 
lequel avec ses nombreux dérivés caractérise, dans le Coran, la relation 
première et fondamentale de l’homme avec son Seigneur, celle que 
Muhäsibi appelle relation de rabb-marbäb (Ri‘äya, p. 12). Du verbe 
‘abada, les soufis font dériver trois termes abstraits qui renvoient à trois 
moments de l’expérience religieuse. Il y a d’abord la ‘ibäda qui est propre 
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au commun des croyants et par laquelle l’homme, dit Quéayri, fait don 
à Dieu de son âme (nafs). Puis vient, à un degré supérieur, la ‘ubädiya 
qui est propre aux privilégiés (kawäss) et par laquelle l’homme livre 
à Dieu son cœur (galb); et enfin la ‘ubäda par laquelle des privilégiés 
parmi les privilégiés (käss al-häss) offrent à Dieu leur esprit (rZk4) (Risäla, 
p. 91). 


Or pour que l’homme puisse être en relation de «servitude » avec 
Dieu, Ibn ‘Atä’ Alläh demande qu’on supprime de soi tout attribut de 
l'humanité qui lui serait opposé. Pour les commentateurs, ces attributs ou 
awsäf ne sont que les défauts ou les vices qui entraînent l’homme à 
désobéir à la Loi. Mais quand les soufis parlent de ana’ ‘an awsaf al- 
baÿariya, ils entendent autre chose que la simple purification morale. 
L’annihilation «des attributs de l’humanité» annonce une méta- 
morphose de l’homme, la naissance en lui d’une personnalité qui 
se sent investie des attributs de Dieu lui-même. Commentant le mot 
sayyid (maître) appliqué par le Coran à Jean fils de Zacharie (3, 34), 
Halläÿ écrit: « Est maître celui qui est vidé des attributs de l’humanité 
et est manifesté avec les attributs de la Seigneurie, rubäbiya» (Essai, 
p. 362, n° 15). Ou encore: « La conversion c’est l’effacement de l’hu- 
manité par l'affirmation de la divinité» (ibid., p. 360, n° 5). Or c’est 
sans doute à Halläÿ que pensait Sarräÿ quand il écrit dans son Kitäb 
al-luma‘: « Une partie des mystiques de Bagdad se sont trompés en 
prétendant entrer dans les attributs de Dieu lors de l’annihilation de 
leurs propres attributs. Dans leur ignorance, ils sont allés jusqu’à se 
prévaloir de théories menant au Aulÿl ou au dogme chrétien concernant 
Jésus. Il paraît même qu’on à entendu quelqu’un parmi les plus célèbres 
d’entre eux ou qu’on l’a trouvé parler dans ses écrits dans le sens de 
Pannihilation de ses attributs et de l’entrée dans les attributs de Dieu. 
Or l’idée juste sur ce point est que l’homme possède une volonté, laquelle 
est un don de Dieu. Sortir de ses attributs pour entrer dans ceux de Dieu 
signifie que le fidèle quitte sa volonté pour entrer dans celle de Dieu. 
L’erreur de ceux qui se sont trompés sur ce point vient de ce qu’une 
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nuance leur a échappé, et ils ont pensé que les attributs de Dieu sont 
Dieu: ce qui est un blasphème. Dieu ne descend pas dans les cœurs; ce 
qui descend en eux, ce sont la foi en Lui, la profession de Son unicité, 
la glorification de Son souvenir, par voie d’expérimentation et d’assen- 


timent» (p. 433). 


H. 33 — Par «regard intérieur» nous traduisons le mot basira 
dont nous avons parlé déjà. Or la basira est dite avoir un &u‘?, un ‘ayn 
et un kagg, trois termes qui évoquent quelque chose comme trois niveaux 
de profondeur de ce regard intérieur. Pour Ibn ‘Abbäd, le #4 ou 
rayon lumineux renvoie à la lumière de la raison (‘agl) par laquelle 
l’homme perçoit Dieu comme proche de lui. Le second terme, ‘ayn, 

‘ signifie la réalité d’une chose par opposition aux signes ou vestiges qui 
l’évoquent. Il désignerait ici la lumière de la science qui dévoile le néant 
de toute chose en face de l’être de Dieu. Quant au kaggq al-basira ou la 
vérité du regard intérieur, c’est, pour Ibn ‘Abbäd, la lumière même de 
Dieu, lumière par laquelle le mystique « voit Dieu et ne voit rien d’autre 


que Lui». 


Ces trois degrés de la basira sont mis par Sarqäwi en rapport avec 
les trois degrés du yagin que les soufis découvrent dans le Coran quand 
il parle du ‘im al-yagin (102, 5), du ‘ayn al-yagin (102, 7) et du hagq 
al-yaqin (56, 95). Voir Risäla, p. 44 et Luma‘, p. 70. 


H. 34 — La première partie de cette sentence est un Hadit que 
rapportent Buhäri et Ibn Hanbal. Quant à la seconde, déjà Ibn ‘Arabi 
notait qu’elle a été ajoutée par des «gens» (i.e. les mutakallimän) qui 
n’ont pas compris le sens du mot käna dans la première partie. Kana, 
remarque Ibn ‘Arabi, est ici existentiel (wug%di) et n’a pas de signifi- 
cation temporelle (zamant). Le Hadit affirme l’existence absolue et néces- 
saire de Dieu, sans plus; ceux qui ajoutent «il est maintenant, etc. », 
placent le tout dans une perspective temporelle, puisque le « mainte- 
nant» (al-än) ne peut connoter que le temps, contrairement au käna. 
Ibn ‘Abbäd, de son côté, remarque, peut-être en réponse à Ibn ‘Arabi, 
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que de toute façon « les temps sont ici choses imaginaires (umür wahmiya) 
qui n’existent pas réellement » (I, p. 34). 

Quant à Ibn Taymiya qui a consacré à l’étude de ce Hadit une 
longue épître (v. Magmäü'at rasä’il wa-masæil, t. V, pp. 171-195), il rejette 
lui aussi la deuxième partie de ce texte comme apocryphe, mais il note 
que les adeptes de la théorie du monisme existentiel (wahdat al-wugüd) 
comme « Ibn ‘Arabï, Ibn Sab‘in, Qünawi, Tilimsäni et Ibn al-Färid » 
y voient une allusion à leur propre doctrine (p. 179). Ibn ‘At3’ Alläh 
ne l'entend pas en ce sens, si l’on en croit ses commentateurs. 


H. 37 — La notion de préjugé, favorable (husn al-zann) ou défa- 
vorable, à l’égard de Dieu, est l’une de celles qui manifestent le mieux 
le caractère propre de la spiritualité musulmane. Hasan Basri disait 
déjà : « C’est parce que le croyant a bonne opinion de Dieu que ses œuvres 
sont bonnes; c’est parce que l’hypocrite a mauvaise opinion de Dieu que 
ses œuvres sont mauvaises» (Essai, p. 188). Ces deux attitudes sont 
comme deux a priori de la conduite religieuse: elles commandent 
l’action et l’orientent vers le bien ou le mal suivant qu’on a choisi de 
faire confiance à Dieu ou de se méfier de Lui. Dieu, en effet, est non 
seulement l’inconnaissable, mais aussi imprévisible et l’incontrôlable. 
Ses jugements ne sont limités par aucune norme: aussi est-Il capable de 
makr et de l’istidraÿ qui mettent la peur et la méfiance au cœur du croyant. 
L'auteur du Qat al-quläb a senti avec acuité le tragique de cette notion 
coranique du makr qui est une sorte de duplicité: la duplicité d’un Dieu 
qui peut conduire l’homme à sa perte en simulant de le mener à son 
salut (t. IT, p. 139 sqq.). V. notre Jbn ‘Abbäd de Ronda, pp. 117 sqq. et 176 
sqq., et Muhäsibi, Kit@b al-halwa, al-Machriq, 1955, pp. 44 sqq. Le makr, 
explique Makkï, est un attribut de l’essence divine; toute initiative de 
Dieu peut être commandée par une volonté de machination, même quand 
Dieu déclare le contraire, car cette déclaration elle-même peut n’être 
qu’une nouvelle machination. Or c’est parce que Dieu est tel en Son 
essence, qu’il est difficile de pratiquer le usn al-zann à son égard. L'homme 
se sent livré au jeu de l'arbitraire, il ne peut poursuivre son chemin que 
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dans la crainte d’être égaré à son insu. Aussi est-il amené à adopter 
lattitude contraire, le préjugé défavorable qui consiste justement à 
prendre son parti d’un tel arbitraire divin et à négliger la pratique du 
bien. C’est le péché de ceux qui se mettent en sécurité par rapport au 
makr (al-amn min al-makr), péché classé par les théologiens parmi les péchés 
capitaux (v. Wensinck, La pensée de Ghazzäli, pp. 22-23). Pour éviter le 
s® al-zann. Ibn ‘At’ Alläh suggère ici un remède: si la considération des 
Attributs divins, dit-il, ne permet pas toujours d’avoir bonne opinion 
de Dieu, à cause de certains de ces attributs comme le makr, du moins 
on peut se fier à la manière ordinaire dont Dieu nous traite. Si dans le 
passé, il nous a comblé de bienfaits, une telle conduite doit nous inspirer 
le préjugé favorable à son égard et la confiance qu’à l’avenir Il nous 
traitera de la même manière. 


H. 39 — Pour le Hadit cité ici, voir Buhäri, t. I, p. 18, au chapitre 
al-iman. 


H. 40-41 — Comme le note Ibn ‘Abbäd, le compagnonnage 
(suhba) est un des fondements de la vie soufie. La swhba par excellence 
est celle des Compagnons du Prophète; puis il y a la swhba du disciple 
qui suit un maître et reçoit de lui la doctrine et une licence (ig4za) pour 
la transmettre à son tour. Plus tard seulement, tout en condammant la 
ruhbäniya (monachisme) les soufis en arrivèrent à se regrouper en confré- 
ries dotées d’une organisation stricte qui rappelle celle des couvents 
chrétiens, à l’exception du célibat. D’où, dans les manuels du soufisme, 
un chapitre spécial consacré aux &d@b al-suhba ou règles de compagnon- 
nage. Quëayri les résume en évoquant les trois formes de suhba: 


a) suhba d’un inférieur à un supérieur: elle prend la forme d’un 
service (Lidma) et exige du serviteur de renoncer à contredire son maître, 
d’interpréter en bien tout ce qu’il remarque et d’accueillir dans la 
foi les états mystiques de son Cheikh; 

b) suhba d’un supérieur à un inférieur: elle exige du premier d’user 
de bonté et de miséricorde; du second, d’être respectueux, et de rechercher 
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l'entente. De plus, ce serait une faute grave contre le compagnonnage si 
le supérieur n’avertissait pas l’inférieur de ses défauts; 


6) suhba entre égaux, fondée sur les affinités et les sentiments che- 
valeresques (futäwwa). « Elle exige de toi de fermer les yeux sur les défauts 
de ton compagnon et d'interpréter en bien, autant que faire se peut, 
tout ce que tu remarques en lui. » 


H. 44 — Ce n’est pas sans appréhension que nous empruntons aux 
byzantinistes ce terme de «théomnémie » (mnémé Théou) pour traduire 
le mot dikr que l’on rend d’ordinaire par oraison, souvenir répété, 
prière, récollection, commémoration de Dieu, etc. En fait, aucune de ces 
traductions n’est satisfaisante et aucun de ces termes ne peut être maintenu 
invariablement si l’on veut que la traduction épouse toutes les modalités 
selon lesquelles le mot dikr peut être employé dans une phrase arabe. 
Qu'est-ce que le dikr, en fait? Actuellement, il a surtout le sens qu’il a 
pris dans les confréries soufies, à savoir une technique du recueillement 
par la répétition rythmée du nom de Dieu. Voir à ce sujet l’étude très 
fouillée de L. Gardet, dans Mystique musulmane, pp. 187-234, étude dans 
laquelle est mis à contribution un opuscule d’Ibn ‘Atä’ Alläh, le Mifiah 
al-faläh, consacré tout entier à l’analyse de dikr. Dans notre Exégèse cora- 
nique et langage mystique, nous avons analysé le sens du dikr chez Mugäütil 
Ibn Sulaymän (pp. 36-37). Hakim Tirmidi (pp. 130-133) et Harraz 
(pp. 306-307). 

Aux quatre premiers siècles de l’histoire du soufisme, le mot dikr 
garde un sens proche de celui qu’il a dans le Coran. Quand Quäayri, 
au début du V® siècle, écrit que le dikr n’a pas, comme la prière canonique, 
un temps déterminé «parce qu’il n’y a aucun instant dans lequel le 
fidèle ne soit obligé de se souvenir de Dieu » (Risäla, p. 102), il est clair 
qu’il pense au verset coranique qu’il cite en tête du chapitre sur le dékr: 
«O vous qui croyez, faites souvent mémoire de Dieu » (33, 41). En ce 
sens, le dikr est essentiellement l’opposé de la gafa: l’insouciance vis-à-vis 
de Dieu ou l’inattention au message coranique. Aussi sera-t-il défini par 
Wäsiti: « Pour les soufis, le dikr consiste à sortir du domaine de la gafla 
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pour entrer dans la sphère de la contemplation, sous l'emprise de la 
crainte ou l’abondance de l'amour» (Risäla, p. 101). Halläÿ dira aussi 
qu’au Paradis le dikr cesse, « puisque le dikr consiste à chasser la gafla; 
et si celle-ci est chassée, le dikr n’a plus de sens (Essai, p. 364, n° 19). 

Mais on opposera aussi dékr et fikr, la théomnémie et la méditation 
intellectuelle, ce qui indique une évolution du sens du mot dikr. Cette 
opposition suppose, en effet, la distinction entre une théomnémie orale 
(dikr al-lisän) et une théomnémie mentale (dikr al-qalb), la première 
tendant à devenir déjà une «récitation mnémotechnique» (Passion, 
545). A travers un texte rapporté par Kaläbädi (Ta‘arruf, p. 104), on 
constate que. certains soufis se lassaient de la méthode du dikr oral et 
préféraient la méditation intellectuelle comme plus « rentable » appa- 
remment. Dans la présente sentence, Ibn ‘At# Alläh met en garde contre 
des tentations semblables. Abandonner la théomnémie, parce qu’on 
n’arrive pas à se rendre présent à Dieu, c’est également se lasser d’un 
exercice où entre une part de fatigue physique qui n’est pas contreba- 
lancée par le sentiment réconfortant de la présence divine. Ibn ‘At4 
Aläh encourage à «tenir bon» et à ne pas abandonner le dékr pour 
revenir à la gafla. Il y a, certes, une seconde £afla, inhérente au dikr, à 
laquelle s’oppose la yagza. Celle-là, il appartient à Dieu de la supprimer, 
en faisant entrer son fidèle dans le processus qui le mènera de la yagza 
au sentiment de la présence de Dieu, et de celui-ci à l’abolition de la 
conscience de ce sentiment dans la conscience de l’objet présent: le divin 
madkür. 


H..45 — Les soufis parlent souvent de la vie et de la mort du cœur. 
Or si les concepts de vie et de mort spirituels ne sont pas explicités dans 
le Coran, ils n’en sont pas, non plus, tout à fait absents (voir notre 
Exégèse coranique, pp. 71-73). Ainsi dans 6, 122 où ils sont liés aux symboles 
de la lumière et des ténèbres: « Eh quoi! Celui qui était mort, que Nous 
avons revivifié et à qui Nous avons donné une lumière avec laquelle il 
marche parmi les hommes, est-il à la ressemblance de celui qui est dans 
les ténèbres d’où il ne saurait sortir? » Il semble bien que « mort» et 
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«revivification » doivent être prises ici au sens spirituel. Ailleurs (2, 18),les 
infidèles sont dits « sourds, muets, aveugles », donc des morts spirituels. 
Il y à aussi tous les versets où il est question de la vie dans l’au-delà, et 
notamment ceux qui évoquent la mort des martyrs: « Et ne crois pas que 
sont morts ceux qui ont été tués dans le Chemin de Dieu! Au contraire, 
ils sont vivants auprès de leur Seigneur » (3, 169). A partir de ces versets, 
les soufis interprètent dans un sens spiritualiste la plupart des versets où 
il est question de vie et de mort, projetant ainsi sur le Coran les lumières 
qu’ils tiraient de leur propre expérience. Ainsi, commentant le verset: 
«Pour qu’il avertisse tout être vivant» (36, 70), Gunayd dit: «Le 
vivant c’est celui dont la vie se fonde sur celle de son Créateur, et non 
pas celui qui la fonde sur la subsistance de sa forme corporelle. Celui 
qui subsiste par la subsistance de son moi charnel, est déjà mort tandis 
qu’il vit. Celui qui vit par son Créateur, la vérité de sa vie c’est sa mort, 
puisque par là il a accès au degré de la vie primordiale (kayät asliya) » 
(Recueil, p. 51; Essai, p. 307). Halläÿ, de son côté, dira au sujet du 
verset: « Ils sont des morts et non des vivants » (16, 21), verset qui parle 
des faux dieux: « La vie est de différentes espèces: vie par Ses paroles, 
vie par Son commandement, vie par Sa proximité, vie par Sa vision, 
vie par Sa puissance, et vie qui est mort, à savoir les mouvements répré- 
hensibles auxquels fait allusion le Très-Haut en disant «des morts et 
non des vivants » (Essai, p. 376, n° 76). Le verset: « Vous étiez morts et 
Il vous à donné la vie» (2, 28), signifie pour Sibli: « Vous étiez morts, 
étant vivants selon votre moi charnel; et Il vous a donné la vie, en 
faisant mourir votre moi charnel et en faisant vivre votre cœur » (Sulami, 
Hagë’iq, in 2, 28), et pour Ibn ‘At& : « Vous étiez morts par les apparences 
et il vous a donné la vie en vous dévoilant les mystères » (ibid.). Notons 
encore, à propos du 16, 21 cité plus haut, l’exégèse de Nasräbädi (m. 
367/978): « Les gens du Paradis sont des morts et ils ne le savent pas, 
parce qu’ils sont occupés à autre chose qu’à Dieu, tandis que les gens. 
de la Présence divine sont des vivants, car ils sont dans la contemplation 
de Dieu » (Haga&’iq, in 16, 21). 
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H. 47 — Kabira et sagira (pl. kab&’ir et sagä’ir), employés à l’état 
absolu, sont deux termes coraniques qui signifient péché grave et péché 
léger (littéralement majeur et mineur). On lit dans 18, 49: « Le Livre 
sera posé et tu verras les coupables émus de ce qu’il contient. Ils diront: 
Malheur à nous! pourquoi ce Livre n’omet-il pas de compter tout ce qui 
est léger et grave.» La doctrine des soufis concernant les péchés et 
leurs conséquences dans l’Au-delà est ainsi résumée par Kaläbädi: «Ils 
sont d’accord sur ceci que la menace divine (wa‘id), prise absolument, ne 
concerne que les Infidèles (kuffär) et les Hypocrites (munfigän), — et que 
la promesse divine (wa‘d), considérée absolument, ne concerne que les 
Croyants qui font le bien. Certains soufis disent que nécessairement 
les péchés minimes sont pardonnés par le fait d’éviter les péchés graves.., 
mais d’autres les considèrent comme méritant un châtiment, au même 
titre que les péchés graves. Quant à ces derniers, leur pardon est considéré 
comme possible en fonction de la volonté divine (maÿ’a) et de l’inter- 
cession (du Prophète, fafä‘a). Bref, ils enseignent que le croyant est posé 
entre la crainte et l’espérance; qu’il espère en la libéralité divine pour 
le pardon des péchés graves, et craint la justice divine pour le châtiment 
des péchés légers. Car le pardon dépend tout entier de la volonté divine, 
et celle-ci n’est pas conditionnée par la distinction entre kabira et sagira» 
(Ta‘arruf, pp. 52-53). 


H. 48 — Ibn ‘Abbäd note, dans son commentaire, qu’il y à ici une 
double lecture, attestée par les manuscrits: on peut lire soit arëä li-l-quläb 
et traduire: « L'œuvre dont les cœurs peuvent espérer le plus», — soit 
argà li-l-qulïb et traduire: « L’œuvre que l’on espère être la plus agréée. » 


H. 49 — Nous avons déjà expliqué ce qu’est le wärid que nous 
traduisons ici par touche mystique (v. H. 9). « Le wärid, explique Ibn 
“Abbäd, désigne tout ce qui advient dans le cœur en fait de connaissances 
divines et de prévenances pneumatiques» (I, p. 45). Le wärid libère 
l'homme de la prison de son être (wugäd) pour le lancer dans l’air libre 
de la contemplation (#xhäd). L'opposition entre wugüd et fuhüd est à noter 
ici, car c’est sur elle que s’appuyera Ibn Taymiya pour opposer l’authen- 
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tique expérience mystique, acceptable par l'Islam, au monisme exis- 
tentiel qu’il condamne violemment. Le langage d’Ibn ‘Atä’ Alläh est ici 
plus proche de celui de son ennemi damascain que de celui des disciples 
d’Ibn ‘Arabi. 


H. 50 — L'image de «monture» (mafia, maläya) est insolite. 
Pourtant l’expression de «véhicule de l'âme» se retrouve aussi chez 
Plutarque et Platon (Timée 69 c). V. Vekbcke, L'évolution de la doctrine du 
Pneuma, p. 310. En Islam, il est possible que l’image de la « monture » 
renvoie, peut-être inconsciemment, à l’événement du mi‘räg, ce voyage 
nocturne au cours duquel Mahomet fut transporté de la Mekke à 
Jérusalem, précisément sur une monture, la fameuse Buraq. «Les 
lumières de la foi et de la certitude, explique Ibn ‘Abbäd, sont des 
montures qui portent les consciences intimes (asrër) et les cœurs en la 
présence de Celui qui a la science des mystères » (I, p. 46). 


H. 51 — Les lumières et les ténèbres sont comme une armée en 
bataille, les unes au service du cœur, source du bien dans l’homme, les 
autres au service de l’âme (74/5), principe des passions déréglées. L'image 
de l’armée qui a été très exploitée par Gazali (Zhye, t. 3, pp. 4 sqq.) est 
empruntée au Coran, 74, 34: « Allah égare qui Il veut et guide qui Il 
veut! Nul ne connaît les armées de ton Seigneur, sauf Lui. » Ou encore: 
«Allah te prête un secours puissant. A Allah les armées des cieux et de 
la terre » (48, 3-4). Quant à l'opposition entre ngf5 et galb, il ne semble 
pas qu’elle ait un fondement réel dans le Coran, puisque celui-ci 
qualifie de bien et de mal aussi bien le cœur que l’âme. Du cœur, le 
Coran dit qu’il est le lieu de la dureté (gäsiya), de la négligence (£afla), 
d’une maladie (marad) qui le rend impie; le cœur est couvert d’enveloppes 
(akinna) qui lempêchent de comprendre, il a reçu de Dieu une emprunte 
({ab‘) qui le rend ignorant, sourd et enclin aux passions. Mais le cœur 
est aussi le lieu du souvenir (dikr) de Dieu et de la purification; en lui 
la foi (man) a été inscrite et sur lui descend la quiétude (sakina) divine: 
aussi est-il dit mufma’inn, pacifié. Quant à l’âme (nafs), si elle est dite 
«instigatrice du mal, ammära bi-l-s (19, 53), elle est aussi lawwäma 
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(75, 2), celle qui sans trêve censure ou s’adresse à elle-même des reproches 
(v. note de R. Blachère sur ce verset). Bien plus, l’âme aussi est dite 
muima’inna (89, 27), pacifiée, apaisée, qui revient vers son Seigneur 
satisfaite et agréée. Mais malgré ces textes coraniques, l’âme symbolisera 
toujours pour les soufis les puissances du mal dans l’homme ou le principe 
des $zhawät, des passions déréglées, tandis que le cœur sera le symbole 
du bien ou l’organe de la contemplation. A ce propos, il est intéressant 
de noter que l’enseignement de Patanjali, tel qu’il a été connu par les 
musulmans dans la traduction de Birünï, est tout à fait opposé à celui 
des soufis. Il écrit, en effet: « L’âme (xaf5) dans l’homme est une perle 
divine pure et immaculée. L’impureté n’appartient qu’au cœur (galb) 
à cause de sa versatilité (tagallub).… Or tant que le cœur n’a pas reçu une 
pureté semblable à celle de l’âme, de sorte qu’ils puissent s’unir d’uneunion 
qualitative, leur mélange est inutile et il n’y a point de salut (kalas) » 
(publié par H. Ritter, dans Oriens., vol. 9, n° 2, 1956, p. 192). 


H. 52 — Littéralement: « Et au cœur d’avancer ou de reculer », 
c’est-à-dire de s’engager ou de refuser. Voici l’explication que donne 
Sarqäwi de cette sentence: « Il appartient à la lumière que Dieu répand 
sur le cœur du novice de dévoiler les intentions et les choses cachées 
comme la beauté de l’obéissance et la laideur de la désobéissance; puis 
la basira (œil intérieur) qui est l’œil du cœur doit juger, c’est-à-dire 
comprendre cela et le voir. De même, en effet, que l’œil ne peut voir les 
choses sensibles sans les lumières extérieures, une lampe ou le soleil, de 
même l’œil du cœur ne peut percevoir quelque chose d’intentionnel 
sans les lumières intérieures. Enfin, il appartient au cœur d’accepter 
ou de refuser ce qui a été dévoilé à l’œil du cœur. Si on lui dévoile la 
beauté de l’obéissance et la laideur de la désobéissance, le cœur se portera 
sur l’obéissance et s’y attachera de telle sorte que les sens extérieurs 
aussi le suivent; il se détournera de la désobéissance afin que les sens 
extérieurs ne s’y engagent pas» (I, p. 46). Nous retrouvons ici l’idée 
classique que le cœur est le maître des sens, qu’il commande aux 
autres facultés de l’homme (v. Zhy&, t. III, p. 4). Timirdi appuie même 
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cette doctrine sur un Hadit. Voyant un homme jouer avec sa barbe 
durant la prière, le Prophète aurait dit: «Si le cœur de celui-ci était 
recueilli, ses sens le seraient aussi » (Ki4@b al-riyäda, p. 48). 


H. 54 — Ibn ‘Atà’ Alläh évoque ici un des points éssentiels de 
lenseignement des soufis: le ana’ ‘an al-‘amal ou ‘an al-ahwäl, la perte de 
la conscience de l’action ou des états mystiques dans la conscience de 
Dieu. Cette perte est une expérience mystique chez les wäsilän, chez 
ceux qui sont arrivés à l’union mystique; elle est seulement une exigence 
morale chez les s&’irän, chez ceux qui cheminent encore vers cette union. 


H. 57 — La liberté (hurriya) vis-à-vis des choses est une des «sta- 
tions » importantes de l'itinéraire spirituel. Gunayd disait: « La dernière 
des stations du gnostique, c’est la liberté» (Luma‘, p. 373). Un autre 
soufi, plus ancien que Gunayd, Ahmad Ibn Hadrawayh (m. 240/855) 
disait aussi: « Dans la liberté est la perfection de la servitude (‘ubädiya), 
tout comme la réalisation (fahgig) de la servitude est l’achèvement de 
la liberté» (Sulamï, Tabagät, p. 104). De son côté, Sarräÿ définira la 
liberté comme l’ultime enracinement (#ahagqug) dans la servitude à 
Dieu, «elle consiste, écrit-il, en ce que tu ne sois possédé par aucune 
créature ni par rien d’autre. Tu es libre si tu es esclave de Dieu » (Luma‘, 
p. 373). L'expérience de cette libération par rapport à toute chose est 
le signe le plus authentique d’un langage qui ne se paie pas de mots 
mais qui est enraciné dans la réalité qui est aussi la vérité: fahqiq, tahagquq 
est l’acte par lequel le soufi accède à la vérité en passant par le réel; 
être libéré de tout ce qui n’est pas réellement, pour être mieux asservi 
à Celui qui est: telle est la dialectique que suit son réalisme (v. notre 
Exégèse coranique, pp. 1 sqq.). 


H. 60 — Mener quelqu’un insensiblement à sa porte, c’est l’istidräÿ 
auquel nous avons déjà fait allusion en parlant du makr de Dieu (H. 37). 
L’istidraÿ est la manifestation temporelle du makr qui est éternel en Dieu. 
Parce que Dieu est «rusé» par nature, il peut conduire certains à leur 
perte sans qu’ils le sachent, en les y menant « graduellement» (selon 
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le sens littéral du mot istadraga). Pour Ibn ‘Atä’ Alläh, le signe qu’un 
homme est objet de l’istidraÿ, c’est qu’il persévère dans le mal tandis que 
Dieu continue à le combler de ses bienfaits. Sous une autre forme, 
nous retrouvons déjà la même idée dans le Kitab al-halwa de Muhäsibi, 
preuve que très tôt la conscience musulmane a médité sur le thème 
repris ici par Ibn ‘Atæ Alläh. Voici le passage principal, écrit en dialogue: 
«Je dis: quand l’homme est-il conduit à sa perte (mustadraÿ)à son insu ? — 
Il répondit: quand on lui montre les défauts de son âme, qu’il en prend 
connaissance et ne s’en corrige pas. On augmente même sa clairvoyance 
et on renforce la preuve évidente, mais lui, il tire vanité de sa science et 
s’affermit dans sa dévotion. Celui-là est conduit à sa porte à son insu. — 
Je repris: quand est-il conduit à sa perte à son su? — Il répondit: ceci 
est impossible. Car quand il ne sait pas ce qui lui arrive, il ignore par 
où il est conduit à sa perte; s’il apprend et s’il comprend, alors il est 
objet d’une faveur, car il a entrevu un défaut que jusque-là il prenait 
pour un bien.., il est donc délivré de la voie de l’istidräÿ» (al-Machrig, 
1955, p. 44). 


H. 61 — Les commentateurs voient dans le mauvais comportement 
(5% al-adab) du novice, signalé ici, un cas d’istidraÿ, car le novice est déjà 
objet d’une sanction divine alors qu’il se croit épargné du même agréé 
par Dieu. 


H. 62 — On pense, en lisant cette sentence, au mot de Nasräbädi 
à qui on disait: « Il n’y a rien, en toi, de ce qui fait les véritables amants »: 
« Cela est vrai, je n’ai rien d’eux, rien que leurs sanglots; et c’est ce qui 
m’incendie » (Essai, p. 120). Il y a, en effet, deux catégories de spirituels: 
les gnostiques (‘ärifän) qui vivent dans l’exaltation de l’amour divin et les 
ascètes qui doivent « servir » Dieu sans goûter aux délices de son intimité. 
Les premiers sont comblés des wäridät ou touches mystiques; les seconds 
peinent, leur vie durant, dans la pratique des awräd. 


Les awräd (sgl. wird) sont « toutes sortes d’actes de dévotion (‘ibadät) 
comme la prière, le jeûne, le dikr, dont le croyant a l'initiative » (Sarqäwi). 
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Si, apparemment, certains ne dépassent jamais le stade de ces pratiques 
ascétiques et ne sont pas favorisés des phénomènese exceptionnels qui 
accompagnent parfois l'expérience de l'union mystique, cela n’est pas 
une raison pour mépriser les awräd: car, dit l’auteur, sans wärid, il n°y 
aurait pas de wird. Autrement dit, le fait même de rester fidèle à ses 
pratiques de dévotions est le signe qu’on est soutenu par les visites divines, 
même si cela n’est pas manifesté sensiblement. 


H. 64 — Les soufis insistent beaucoup sur la gratuité des dons 
divins (w@ridät), et ils voient dans la soudaineté de leur apparition le 
signe de cette gratuité. Les grâces mystiques sont expérimentées, au moins 
au début, sous la forme de bawärig, d’éclairs qui apparaissent et dispa- 
raissent, manifestant par là leur indépendance par rapport à tout ce que 
fait l’homme pour se préparer à les recevoir. Comme le dit Gazäli dans un 
texte fameux, « cette voie se ramène uniquement, en ce qui te concerne, 
à une complète pureté, purification et clarté, puis à être prêt et à 
attendre» (v. trad. dans Mystique musulmane, pp. 276-277). 


H. 67 — «Le fruit de l’action, c’est d’y trouver une suavité» 
(kaläwa), note Ibn ‘Abbäd (I, p. 63). Il ajoute que cette suavité est le 
critère (mizän) qui distingue les actions agréées de Dieu de celles qui ne 
le sont pas. Mais, dit-il, elle ne doit être recherchée que pour ce motif, 
et non pas pour elle-même: le croyant «ne doit ni s’y arrêter, ni s’en 
réjouir, ni s’y complaire », de peur de porter atteinte à la pureté de son 
ihläs. 


H. 72 — La ifära ou langage allusif est le mode d’expression propre 
aux soufis. On les appelle ak! al-ifära (école allusioniste) par opposition 
aux ahl al-‘ibära (école expressioniste). Or quand les soufis s'expriment 
par allusion, ils visent un double but: dire plus adéquatement ce qu’ils 
expérimentent et cacher aux profanes ce qui est ainsi dit en langage 
allusif qui devient en fait un langage ésotérique. Sarräÿ note: « Cette 
science (des soufis) est, en grande partie, allusion qui n’est entendue que 
par ceux qui y sont initiés. Mais si l’on passe à l’explication et à l’énon- 
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ciation claire (‘ibära), elle est ternie et perd sa beauté» (Lama‘, p. 31). 
Abü ‘Ali Rüdbäri disait aussi: « Notre science est allusion; si elle devient 
expression claire, elle disparaît» (ibid, p. 224). L'opposition entre 
‘ibära et ifära montre bien ce qu’est celle-ci: elle n’est pas seulement 
une allégorie ou un symbole; elle est tout mode de parler qui conduit le 
langage à son élément essentiel: réduire la médiation des mots à leur 
fonction principale, celle de rendre présent l’objet en disparaissant 
eux-mêmes. À la limite, de même qu l’expérience intérieure opère le 
vide dans la conscience du soufi et doit normalement aboutir au fana’, à 
VPannihilation de la conscience de soi dans la conscience de Dieu, de 
même la ifära, comme suprême mode de dire cette expérience, doit 
disparaître pour que Dieu soit saisi au-delà de toutes les médiations. 
Avant Ibn ‘Atä’ Alläh, Haliäÿ avait déjà dit presque dans les mêmes 
termes: « Tant que tu esquisses une iÿ4ra, tu n’es pas encore un muwahhid, 
jusqu’à ce que Dieu s'empare de ton ijära en t’annihilant à toi-même. 
Alors, Il ne laisse plus subsister ni le sujet de l’allusion (muÿir) ni l’allusion 
elle-même » (Essai, p. 361, n° 11). Dieu, disait-il encore, est au-delà de 
toute ifära et de toute ‘ibara; aussi, doivent-elles, toutes deux, cesser » 
(ibid., p. 396, n° 151). Pour Sibli, c’est parce que l’on veut suggérer 
Pincréé par un signe créé que l’ifära elle-même est inadéquate et doit 
être rejetée. La vraie allusion à Dieu, dit-il, c’est Dieu lui-même et cette 
allusion échappe au mystique (Luma', p. 223). C’est pourquoi Bistämi 
pouvait dire à sa manière paradoxale: toute science, toute gnose qui 
tenterait de dire Dieu dans une allusion, serait un blasphème et une 
apostasie. Il disait encore: plus on est loin de Dieu, plus on multiplie les 
allusions à son sujet (Luma‘, p. 223-224). Le novice, remarquait Daqqäq 
(ou Gunayd, selon une autre source), doit trouver Dieu en même temps 
que son allusion, mais celui qui à atteint la perfection des états mystiques 
(ahwäl) doit trouver Dieu dans l’abolition de l’allusion (Luma‘, p. 224). 
Il est, en effet, au stade de l’union (gam‘) dans laquelle esquisser une 
if@ra serait briser l’unité et réintroduire la dualité ou la tafriga, comme 
dit Ibn ‘Abbäd. Cela veut dire que dans l’état de gam‘, le mystique est 
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au-delà de l’exprimable, dans l’indicible: m& là yangäl, comme Niffari 
intitule une de ses Mawäqif (p. 59). 


H. 73 — Nous aurons plus loin à parler du couple espérance- 
crainte (raÿ@’-hawf). V. H. 141. Ici l’auteur met l’accent sur l'importance 
de l’action pour authentifier le désir de l’Au-delà, et réagit contre la 
tendance trop répandue en Islam de ne pas s’en faire pour cet Au-delà, 
puisque de toute façon le salut est assuré. Il est cértain que l’idée de la 
prédestination telle que la comprennent généralement les musulmans, 
n’est pas un stimulant à l’action. Mais les soufis ne se situent pas dans cette 
perspective et ne considèrent pas l’action humaine à la lumière de la 
théorie de la causalité. Pour eux, l’action, comme tout le reste, est non 
pas cause, mais allusion (äÿära): la notion de signe (äya) prime celle de 
causalité. Si l'espérance doit être accompagnée de l’action, c’est que 
celle-ci est le signe que l’homme désire vraiment les biens de l’Au-delà. 
« Celui qui espère une chose, il la cherche », dit Ibn ‘Abbäd. Il cite ce 
jugement cinglant de Hasan Basri: « Certains, trompés par une vaine 
espérance dans le pardon (divin), ont quitté cette terre sans une bonne 
œuvre. L’un d’entre eux disait: j’ai bonne opinion de mon Seigneur. 
Mais c’est un menteur. Car s’il avait bonne opinion de son Seigneur, il 
aurait eu aussi de bonnes œuvres!» (t. I, p. 66). 


H. 75-76 — Sur l'importance de ces deux notions de bast (consola- 
tion, dilatation) et gabd (désolation, aridité, resserrement), dans l’école 
Sädilite, v. notre Jon ‘Abbäd, pp. 34 sqq. et 109 sqq., et Asin Palacios, 
Un précurseur... dans Etudes carmélitaines, 1932, vol. I, pp. 124 sqq. et 
134 sqq. 


Ibn ‘Abbäd note, dans son commentaire, qu’en ce qui regarde les 
règles du comportement (4d@b) dans le qabd et le bast, aucun de ses 
devanciers n’avait traité la question à fond et qu’on ne trouve dans leurs 
œuvres que des allusions vagues (t. I, p. 68). De fait, ces deux notions 
ne tiennent pas une place importante dans le soufisme primitif. Seul 
Gunayd leur consacre quelque lignes qui ont été reprises par Quéayri. 
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Parlant à la première personne, Gunayd écrit: « La crainte me met dans 
le resserrement, l’espérance me dilate le cœur, la vérité me met dans 
Punion, et le Vrai, dans la désunion. Quand par la crainte Il me met 
dans le resserrement, Il m’annihile à moi-même dans ma propre extase 
et me préserve de moi-même, mais quand, par l'espérance, Il me dilate, 
il me rend à moi-même par la sortie de l’extase et m’ordonne de me proté- 
ger. S’il me met dans l’union par la vérité (hagiga), Il me rend présent 
à lui et m’appelle, et si, par le Vrai (Hagq), Il me met dans la désunion, 
I1 me fait voir autrui et Se voile à moi. C’est Lui qui, en tout cela, me 
meut et ne me laisse point en repos, me condamnant à la solitude loin 
de Sa familiarité. Dans la conscience de ma présence, je goûte la saveur 
de mon extase. Que ne m’a-t-il annihilé à moi-même pour me rendre 
heureux! Que ne m’a-t-il rendu absent à moi-même pour m’accorder 
le repos, en me faisant contempler mon propre néant» (Rasæ’il, p. 53). 


S’inspirant de ce texte, Quêayri développe ainsi son explication du 
gabd et bast: « Le qabd et le bast sont deux états qui viennent après que 
le fidèle ait dépassé l’état de crainte et espérance. En effet, le gabg est 
pour le gnostique ce qu’est la crainte pour le débutant, et de même le 
bast par rapport à l’espérance. La différence entre crainte et gabd, 
espérance et bast est celle-ci: la crainte concerne un objet à venir, comme 
quand on craint de manquer une chose désirée ou de subir un mal 
redouté; de même l’espérance consiste à souhaiter dans l’avenir un objet 
aimé ou à attendre d’être libéré dans le futur d’une chose redoutée ou 
détestée. Le gabd, au contraire, est lié à une chose qui arrive dans le 
présent, tout comme le bast» (Risala, p. 33). 


H. 77 — La dialectique du man‘ et ‘atæ’, don et privation, caracté- 
rise, aux yeux des soufis, la conduite de Dieu et la distingue de celle des 
hommes. Cette conduite divine est essentiellement paradoxale. Ibn 
‘Abbäd cite une sentence d’Ibn ‘Arabi qui souligne ce paradoxe: « Si 
tu es privé, c’est alors que tu es comblé; si tu es comblé, c’est alors que 
tu es privé. » Dieu, en effet, se révèle aussi bien dans son man‘ que dans 
son ‘at’, mais tandis que le ‘af4 peut devenir un voile, le man‘, en 
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réduisant l’homme à son dénuement, le met face à la souveraine liberté 
de Dieu. Halläÿ disait: « La souffrance, c’est Lui-même, tandis que le 
bonheur cela vient de Lui » (Passion, p. 622). 


H. 78 — Pour le mystique musulman, comme pour tout mystique 
du reste, les créatures ont une double dimension, un dehors (z&hir) et un 
dedans (bätin), un extérieur et un intérieur. L’âme s’arrête au dehors 
des choses et est leurrée par leurs apparences trompeuses; le cœur va 
au-delà vers le dedans des choses pour y découvrir une ‘bra, un 
avertissement. 

Zähir, bätin, ‘ibra: ce sont trois mots-clefs du soufisme. Ils ont été 
spécialement approfondis dans le mysticisme chiite, comme l’a si souvent 
souligné H. Corbin, en fonction du te’wil ou interprétation symbolique 
du Coran. Mais leur importance n’est pas moindre dans le soufisme 
sunnite. La dichotomie z&hir-bätin est universelle, elle englobe tout, au 
point que Sarräÿ a pu écrire: « La science est z@hir et bätin, le Coran 
est zähir et bätin, le Hadit du Prophète est z@kir et bätin, l'Islam, enfin, 
est zähir et batin» (Luma‘, p. 24). Il y a, en particulier, le zä&hir et 
le bätin de la Loi, une religion légaliste exotérique et une religion spiritua- 
liste esotérique, la Jari‘a et la hagiga. Halläÿ avait dit: « Quiconque 
pousse l’étude de la loi extérieure voit se dévoiler à lui son aspect intérieur. 
Et cet aspect intérieur n’est autre que la connaissance de Dieu » (Akhbar, 
n° 6). Or, de même qu’en lui-même, le soufi découvre une religion 
exotérique et une religion ésotérique, de même il voit dans les choses 
un sens apparent et un sens caché, un dehors trompeur et un dedans 
porteur d’une leçon spirituelle, d’un avertissement. 

Mais il importe de noter qu’apprendre ainsi à lire à l’intérieur des 
choses et au-delà de leurs apparences suppose la naissance en l’homme 
d’un sens nouveau. Ibn ‘Atä’ Alläh parle ici du cœur (galb) etl’oppose à 
Pâme (rafs). Ailleurs, nous l’avons vu, il parle de la basira, cet œil intérieur 
qui découvre et juge les choses spirituelles. Il y a corrélation entre la 
naissance de cette basira et la découverte de la dimension «en dedans » 
des choses. 
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H. 80 — C’est le mot fay que nous traduisons par «traversée 
miraculeuse ». Comme le remarque Ibn ‘Agïba (lgäd al-himam, t. 1, 
P. 133), tay signifie littéralement « enroulement », comme dans la Sourate 
21, 104. Il ajoute qu’il y a quatre espèces d’enroulements: ceux du temps, 
du lieu, du monde et de l’âme, 


a) L’enroulement du temps consiste à faire miraculeusement en 
quelques heures ou instants une chose qui nécessiterait normalement 
un temps très long. Ibn ‘Agïba rapporte l’histoire d’un homme qui, 
dans la matinée d’un vendredi, serait allé du Caire à Bagdad. 

6) «L’enroulement du Lieu (ou de l’espace) c’est, par exemple, 
qu’on soit à La Mekke, puis subitement on se retrouve dans une autre 
ville» (p. 134). L’enroulement de lPespace implique nécessairement 
celui du temps. 


c) L’enroulement du monde consiste à supprimer, pour nous, ses 
distances en y renonçant, de sorte que l’Au-delà nous devienne plus 
proche que le monde présent. C’est en ce sens qu’Ibn ‘Atä’ Alläh dit: 
«Si la lumière de la Certitude brillait, il n’y aurait plus de distance 
entre toi et l’Au-delà (H. 128). C’est de cet « enroulement » que parle 
lPauteur dans la présente sentence et: qu’il présente comme «la vraie 
traversée miraculeuse ». 


d) « L’enroulement de l’âme consiste à devenir absent à soi en Dieu: 
ce par quoi se réalise l’annihilation de soi et l’union parfaite à Dieu. » 
C'est l'itinéraire spirituel qu’Ibn ‘Atä’ Alläh définit ailleurs comme la 
traversée « des espaces de l’âme » (H. 224), espaces s’étendant entre 
Dieu et nous de toute la longueur des obstacles qui nous séparent de Lui. 


L’auteur met en garde contre les deux premiers « enroulements » 
qui pourraient n’être, comme le soulignent les commentateurs, qu’un 
piège du makr de Dieu. 


H. 88-89 — A la première lecture de ces H., on ne peut s'empêcher 
d’évoquer le «etiam peccatum» de St. Augustin. En fait, il s’agit de 
perspectives très différentes, ct la ressemblance même des expressions 
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fait ressortir plus fortement encore la diversité des attitudes spirituelles. 

Ce qui est sous-jacent à la pensée d’Ibn ‘Atä’ Alläh c’est cette 
distinction entre Sari‘a et hagiga, entre religion légale et religion intérieure, 
que nous avons relevée plus haut. Obéissance et désobéissance sont des 
actes extérieurs qui appartiennent au légalisme de la Loi. Elles n’ont 
pas de valeur morale intrinsèque et n’affectent pas l’homme intérieure- 
ment, parce qu’à vrai dire l’homme n’en est pas l’auteur ni le responsable. 
Cest Dieu qui crée en lui, malgré lui, l’obéissance ou la désobéissance, 
puis qui les lui attribue, ainsi que l’enseigne la théologie aX‘arite qui est 
celle de notre auteur (H. 114-115). Aussi Dieu est-il libre de déterminer 
Phomme à la désobéissance et de le traiter ensuite comme s’il fut 
obéissant. 

Il en va tout autrement des attitudes comme l'humilité ou la 
contrition. Actes de la religion intérieure, elles transforment l’homme 
intérieurement et ont une valeur absolue; elles portent en elles la 
vérité (kagiga) des actions extérieures, comme dit Ibn ‘Abbäd (E, p. 74). 
Aussi une action légalement mauvaise qui engendrerait un sentiment 
bon, comme l’humilité et le regret, est-elle meilleure qu’une œuvre 
d’observance qui inspirerait à son auteur l’orgueil ou le mépris d’autrui. 


H. 93 — Ibn ‘Aÿïba note qu’il y a ici comme un comportement 
habituel (sunna) de Dieu avec l’homme. Dieu l’attire dans Son intimité 
en lui inspirant une sorte de retrait intérieur vis-à-vis des choses, un 
sentiment de dépaysement et de vide (wahÿa) au milieu des créatures. 
L'homme se détache d’elles pour entrer peu à peu dans la familiarité 
avec Dieu (uns), pour jouir de Son intimité. Wahÿa et uns sont donc deux 
termes antithétiques qui appartiennent au langage des relations humaines 
avant d’être transposés par les soufis dans le langage des relations avec 
Dieu. 

H. 96 — Le vers cité à la fin de cette sentence est attribué à Halläÿg 
par Massignon (Diwän, p. 44-45), à Nasräbädi par Sulami (Hag&’iq, in 
6, 76); selon Ibn ‘Aÿïba (p. 414), il aurait été récité par une esclave 
devant Du-I-Nün qni le rapporte. 
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H. 98 — Ibn al-‘Arif dit, lui aussi, dans les Mahäsin al-magalis (p.96): 
«Les Décrets de Dieu ne sont jamais exempts de la bonté ni extrinsèques 
à Sa miséricorde »; ils s’exercent dans le cadre de cette miséricorde et 
doivent donc inspirer « bonne opinion » (kusn al-zann) de Dieu. 


H. 100 — Du mot haäss (pl. hawäss) qui signifie, dans le langage 
soufi, les Privilégiés, les Élus, par opposition aux ‘awämm, le commun des 
croyants, les soufis tirent le terme abstrait de husäsiya qui est l’état du 
Privilégié ou de l’Élection à la sainteté, comme nous traduisons ici. 
Ainsi Sarräÿ parle des ahl al-husäsiya pour dire les gens qui sont objet 
d’une mise à part par Dieu, d’une Élection (Luma‘, p. 143). 


Il n’est pas douteux qu’en écrivant cette sentence, l’auteur avait 
en mémoire un tercet fameux de Halläÿ dont il prend le contre-pied: 


«Los à Celui dont l'Humanité (näsät) à manifesté 

«Le mystère de la gloire de Sa divinité (/&hüt) radieuse! 

«Et qui, depuis, s’est montré à Sa créature, ouvertement, 

«Sous la forme de quelqu'un «qui mange et qui boit» (Diwaän, 
p. 41). 

Pour Ibn ‘Atäà’ Alläh, l’humanité (qu’il appelle, non pas nasüt, 
mais baÿariya) est un voile qui cache le secret de l’action « privilégiante » 
de Dieu dans Ses élus, de sorte que Dieu se manifeste seulement dans 
Sa transcendance, l’homme restant dans sa condition de «servitude », 
infiniment loin de Lui. 


H. 103 — Sarqäwi: « Qui est sûrement objet d’Élection, du fait que des 
choses extraordinaires arrivent par son intermédiaire, comme l’«en- 
roulement de l’espace», le vol dans l'air, la marche sur les eaux, r’a 
pas nécessairement la parfaite libération des déficiences de l’âme, de ses 
embûches, de ses passions et de toutes les désobéissances auxquelles elle 
nous invite. Autrement dit, quiconque est gratifié de signes et de prodiges 
nest pas nécessairement libéré des défauts, car il arrive que ceux qui 
reçoivent le don des charismes n’aient pas la parfaite rectitude (H. 166). 
Le vrai don charismatique (karäma) c’est cette rectitude (istigäma) dont le 
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contenu est ce que nous venons de dire, contrairement aux charismes 
qui sont les choses non habituelles et qui peuvent être donnés à quelqu'un 
qui n’aurait pas une parfaite rectitude morale. Souvent, ils sont détenus 
par des novices et non par les Parfaits » (I, p. 86). 


H. 104 — Mébpriser le wird, la pratique des dévotions extérieures, 
est la tentation de tous les spirituels qui veulent trop vite arriver à l’isqat 
al-was&’it et s’affranchir des exigences de la Loi. Telle n’était pas la voie 
suivie par les grands soufis bagdadiens. Ibn ‘Abbäd rapporte sur Gunayd 
le trait suivant: « On raconte de Gunayd qu'il fut vu, un jour, le chapelet 
à la main. Comment, lui demanda-t-on, toi qui occupes un rang si élevé, 
tu tiens encore un chapelet à la main? Oui, répondit-il, un moyen par 
lequel nous avons été conduits là où nous sommes à présent, nous ne 
l'abandonnerons jamais. » Et de Halläÿ la confidence suivante: « Mon fils, 
confiait-il à un de ses disciples, je vais te dire en deux mots jusqu’à quel 
point j’ai poussé l’application de la Loi extérieure: je n’ai adopté aucun 
des rites juridiques des Imäms, mais ai emprunté à chaque rite ce qu’il 
contient de plus rigoureux et de plus dur. Et jen suis toujours là. Je 
n’ai jamais, non plus, récité la prière prescrite sans m'être lavé aupara- 
vant et sans avoir pratiqué l’ablution. Et me voici parvenu à l’âge de 
soixante-dix ans, ayant récité en cinquante années les prières de deux 
mille ans, chaque prière venant réparer ce qu’il y avait d’insuffisant dans 
la précédente » (Akhbaär, p. 61, n° 6). 


H. 107 — Ibn ‘Abbäd: « Les dévots et les ascètes sont séparés de 
leur Seigneur par un voile qui est leur vue d’eux-mêmes et leur souci de 
leurs intérêts. Aussi fuient-ils les choses et s’en effarouchent-ils, parce 
qu’elles ont encore, pour eux, une existence réelle: le renoncement est, 
en effet, le signe de l’existence de ce à quoi l’on renonce, comme le dit 
Sayyidi Abü-Il-Hasan ($ädili): « Par Dieu! Tu glorifies encore le monde 
en y renonçant. » Ils ont donc peur des choses. S'ils étaient de ceux qui 
ont la science de Dieu et Son amour, ils Le verraient se manifestant 
dans toute chose et n’éprouveraient à l’égard des choses ni effarouche- 
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ment ni crainte d’une épreuve trompeuse ( fiéna), parce que vues ainsi, les 
choses sont néant évanescent » (I, p. 92). 


H. 108 — Ibn ‘Abbäd: « Les dévots voient leur Seigneur dans la 
mesure où Il se dévoile à eux. Or, ici-bas, ils Le voient, par les lumières 
de leur conscience intime, Se manifestant dans les créatures, pour autant 
qu’Il Se dévoile à eux de derrière le voile de ces créatures. C’est pourquoi 
Il leur ordonne de les contempler. Dans l’Autre monde, ils Le verront de 
vision directe, par les lumières de leur conscience intime, sans voile ni 
obstacle: ce qui est le sommet de la manifestation et du dévoilement » 
(Gbid.). 


H. 109 — Ibn ‘Abbäd: « Être impatient de Dieu et de jouir de Sa 
connaissance est un état élevé qui suppose un perpétuel être-avec privi- 
légié (ma‘iya ihtisasiya). Or cet être-avec privilégié suppose la contempla- 
tion ininterrompue et la présence, lesquelles sont inimaginables en ce bas 
monde. Aussi, sachant que Son serviteur est impatient de Lui, Dieu l’a 
honoré en lui faisant voir les effets et les créatures qui ont émané de Lui, 
et en le consolant ainsi de la vision (de Ouvrier) par la vue de l’œuvre. 
Par là, le fidèle acquiert l’être-avec privilégié qui convient à sa condition, 
en attendant que Dieu, le posant dans l’état de sincérité et lui faisant 
acquérir l’être-auprès de Dieu (‘indiyat al-Haggq), le comble des faveurs 
de la Proximité et de la glorification et lui fasse rencontrer Son visage 
glorieux. Alors il obtient l’être-avec réel (al-ma‘iya al-hagiqiya) et la 
contemplation sempiternelle (sarmadiya) (ibid.). 


H. 114-115 — La perfection du sidg (sincérité) consistant à faire 
tout pour le bon plaisir divin et rien par désir d’une récompense (H. 113), 
auteur montre ici les fondements théologiques de cette doctrine, appor- 
tant par là la raison «ontologique » pour réduire à néant la prétention 
de l’homme à réclamer une récompense pour son action. Cette raison 
est empruntée à la théologie musulmane la plus classique d’après laquelle 
tout acte humain est créé par Dieu directement sans que l’homme y 
participe au titre de cause seconde; mais la moralité, bonne ou mauvaise, 
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de Pacte ainsi créé par Dieu est «imputéc» (nasaba) à l’homme qui 
acquiert (kasb) par là son action en en recevant le mérite de Dieu. 


H. 117 — Ibn ‘Abbäd: « Être attaché à Ses attributs de Seigneur 
consiste pour toi à voir dans ton existence et dans tout ce qui s’y rattache 
quelque chose qui n’est ni à toi ni de toi, mais qui t’est seulement prêté; 
donc à ne voir ton être que dans Son être, ta subsistance dans Sa subsis- 
tance, etc. Ce qui n’est possible que si «tu réalises tes attributs de 
serviteur » qui sont le néant, l’indigence, la bassesse et l'impuissance » 
(IL, pp. 96-97). 

H. 119 — L'auteur joue sur un double sens du mot ‘awd’id. Dans 
la première partie de la sentence, Larg al-‘awa’id signifie « interrompre le 
cours habituel des choses », tandis que dans la seconde, cela signifie 
«interrompre les habitudes (mauvaises) de l’âme». Dieu ne donne le 
don de faire des miracles qu’à celui qui commence à opérer en lui-même 
le miracle de se convertir. Est-ce à dire que se livrer à l’ascèse mènera le 
soufi nécessairement aux dons charismatiques (karämät). Sahl Tustari 
le pensait. « Quiconque, disait-il, renonce au mionde durant quarante 
jours, sincèrement et avec une intention pure, verra apparaître en lui les 
karämät de la part de Dieu. Si elles n’apparaissent pas, c’est qu’il n’est 
pas sincère dans son renoncement » (Luma‘, p. 315). 


H. 122 — Les commentateurs renvoient, pour l'intelligence de 
cette sentence, au Hadit célèbre: « Mon serviteur ne cesse de s’approcher 
de Moi... jusqu’à ce que Je l’aime. Et quand Je l’aime, Je suis son œil 
par lequel il voit, son ouïe par laquelle il entend, et sa main par laquelle 
il frappe. » Ce Hadit qudst aurait été, d’après Massignon (Essai, p. 127), 
«lancé» par Ibn Adham. Il est admis par Buhäri et Ibn Hanbal. Il 
indiquerait que Dieu « substitue » Ses attributs aux attributs de l’homme, 
laissant la nature inchangée, de même que Dieu, en Son essence, reste 
inaccessible. 

H. 128 — Le yagin est une certitude, non pas spéculative, mais 
expérimentale. « Dans la lumière du yagin, commente Ibn ‘Abbäd, la 
vérité des choses apparaît telle qu’elle est: le vrai comme vrai, le faux 
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comme faux. Or l’Au-delà est le vrai et le monde est le faux. Quand la 
lumière de la certitude brille dans le cœur du fidèle, celui-ci voit l’Au- 
delà qui lui est absent comme lui étant présent» (I, p. 104). Dans un 
de ses textes, Muhäsibi donne du yagin une définition qui a pu inspirer la 
présente sentence d’Ibn ‘At& Alläh: « Le yagin, écrit-il, est une lumière 
que Dieu met dans le cœur de son serviteur par laquelle ce cœur con- 
temple (#hada) les choses de l’Au-delà comme s’il en était le témoin tout 
en leur étant absent. I1 voit donc ce qui est là en fait de paradis, d’enfer, 
de magnifique royaume des cieux (malaküt al-samäwät), par la vision 
(ruya) lumineuse du cœur qui est plus pénétrante que la vue des yeux 
contemplant le monde» (Kitäb al-halwa, al-Machrig, 1955, p. 477). V. 
même pensée reprise par Ahmad Antäkï, disciple de Muhäsibi, dans 
Tabagät de Sulami, p. 139. 


H. 129 — On est frappé par l’insistance avec laquelle ce thème 
resurgit dans la méditation de l’auteur. À mesure que la présence de 
Dieu se fait plus contraignante (gahhär) et que le mystique Le sent plus 
proche, la réalité du voile qui en sépare s’évapore pour ainsi dire jusqu’à 
devenir une simple illusion imaginaire (éawahhum). « On a dit précédem- 
ment, commente Ibn ‘Abbäd, qu’il n’y a en réalité d’existant que Dieu 
seul et que l'existence de ce qui est autre que Lui est pure illusion. Par 
conséquent, ce qui te voile Dieu, c’est seulement l'illusion de l’existence 
d’autre chose, — et les illusions sont choses vaines (bätila) : il n’y a donc 
rien qui te voile Dieu» (I, p. 106). Il est clair que ce discours est un 
discours symbolique et que la réalité des choses n’apparaît comme 
illusion qu’à un second plan, celui de leur bätin ou de leur signification 
en au-delà. Il appartiendra à Ibn Sab‘in de transformer cette vision 
mystique des choses en un système philosophique dans lequel le æwakm 
devient la source de toute réalité, en tant que réalité autre que celle de 
Dieu, seul réel: « L'existence dans tout existant c’est Dieu en lui. Quant 
aux catégories de corps, de substance, d’accident, cela vient du wahm, 
de l'illusion imaginaire» (Ras&’il, p. 226). V. un exposé de ce système 
dans &ifé al-s&’il d’Ibn Haldün, pp. 61-63. 
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H. 130 — Commentant la dernière partie de cette sentence, Ibn 
‘Abbäd note que z@hir et bätin sont des noms divins coraniques (57, 3). 
«Or, ajoute-t-il, Son nom al-zähir implique l’involution (bufün) de toute 
chose, de sorte qu’il n’y ait rien de manifeste avec Lui et que l’être de 
toute chose soit caché. De même Son nom al-bätin implique la manifes- 
tation (zuhïr) de toute chose de sorte qu’il n’y ait rien de caché avec Lui 
et que l’être de toute chose soit manifesté. D’où il faut conclure qu’à 
considérer tous les points de vue, Dieu seul, existe. » Cette fonction à la 
fois voilante et dévoilante des Noms divins, évoquée dans la première 
partie de cette sentence, Ibn ‘Abbäd la précise ainsi: « La manifestation 
de Dieu de derrière le voile des créatures est la condition indispensable 
pour leur manifestation, à elles, et pour leur tombée sous la prise de la vue. 
Sans leur être-voile (kig@biya), elles seraient invisibles; bien plus, elles 
tomberaïient en évanescence, à cause de l’épiphanie divine, comme le 
dit l’auteur «Si Ses attributs apparaissaient, Ses créatures disparai- 
traient. » Ou plutôt, il n’y aurait plus ni vue, ni vision, ni voyant. Car si 
Dieu apparaît, tel qu’Il est pour Lui-même, Il ne peut apparaître que 
dans la monéité de Son essence, laquelle exige, en sa vérité, l’effacement 
des créatures dans l’inanité de leur non-être. Car si elles étaient, il n’y 
aurait plus monéité (akadiya), mais pluralité (ta‘addud) et dualité (ifnay- 
niya) » (I, p. 107). 


H. 133 — Les deux actions d’effacer et d’affermir, attribuées ici 
à Dieu, sont évoquées aussi par le Coran où il est dit: « Dieu efface ce 
qu’Il veut et il affermit » (13, 39). Les soufis traduisent ces deux actions 
par deux substantifs qui sont passés dans le vocabulaire technique: 
mahü et ütbat qui pourraient aussi être traduits par « abolition » et « con- 
firmation » ou par « négation » et «affirmation ». Au niveau mystique, 
le mahü sera la perte de la conscience de soi dans l’ifbat ou l'affirmation 
de la conscience de Dieu. Dans cette sentence, l’auteur envisage le mah et 
litbat d’un point de vue ontologique qui est ainsi expliqué par Sarqawi: 
« Celui qui considère la ahadiya (de Dieu), les univers perdent à ses yeux 
toute consistance et toute réalité, car ils ne s’affirment que par rapport à 
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la wäkidiya (de Dieu). Car chez les gnostiques, la ahadiya est l’Essence pure, 
c’est-à-dire abstraite de Ses apparitions dans les phénomènes (mazähir) 
qui sont les univers; tandis que la wähidiya est l’Essence manifestée dans 
les univers; ceux-ci sont alors « affermis » en tant que lieu de l’épiphanie 
de Dieu en eux. C’est pourquoi dans le langage allusif (if@ra), ils disent: 
la monéité est un océan sans vagues et l’unicité un océan avec vagues. 
Car, pour eux, Dieu est comme un océan, et les univers comme des 
vagues agitées par cet océan: elles ne sont pas Lui ni autre que Lui. Là 
est le tawhid des gnostiques » (I, p. 107). 


Comme on le voit, la conscience musulmane, développant son 
tawkid dans une démarche où interfèrent courants philosophiques et 
données religieuses, passe de la akadiya ou transcendance absolue de 
PEssence divine à la wä&hidiya ou immanence non moins absolue de cette 
même Essence, devenue l’océan où émergent les êtres comme les vagues 
à la suraface de la mer. Parler ici du « monisme existentiel » ne suffit 
point, comme l’a souvent fait remarquer H. Corbin. Il y a plutôt un 
monisme essentialiste de la ahadiya qui s’achève ou se développe en dua- 
lisme existentiel ou wähidiya. 


H. 142 — Sur le gabd-bast (consolation-désolation) et le symbo- 
lisme de la nuit dans l’école fädilite, v. notre Zbn ‘Abbäd de Ronda, pp. 
33-36 et 109-112. Ajoutons ce texte de Niffarï évoquant la nuit mystique: 
«Il me posa dans la station de la Nuit, puis Il me dit: quand te survient 
la Nuit, tiens-toi devant Moi et saisis en ta main la Nescience 
(&ahl) : par elle tu détourneras de Moi la science des cieux et de la terre; 
et en la détournant, tu verras Ma descente » (Mawäqif, p. 105). 


H. 143-147 — Le symbolisme de la lumière est celui auquel recourt 
le plus souvent Ibn ‘Atä’ Alläh. Le mot »är (pl. anwär) revient vingt-six 
fois dans les Hikam, et cette fréquence est d’autant plus significative 
qu’est absente, par ailleurs, chez lui, une autre image, fréquemment 
employée par les soufis, celle du dawg, du goût spirituel. Nar et dawq 
sont, en effet, les deux aspects fondamentaux selon lesquels l’expérience 
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mystique vient à la conscience, donnant naissance soit à un langage 
illuminatif, soit à un langage « gustatif». Sams al-Din Sahrazüri parle 
de sciences dawgiya kaïfiya… bi-amwar isrägiya, sciences dans lesquelles 
se fait le synthèse entre les deux langages (v. Introduction au Kitab 
hikmat al-ifräg, p. 5). 


EH. 148 — Le secret de Dieu, c’est le secret qui est au cœur du 
saint (wali); la voie qui mène à la connaissance de l’un est la même qui 
conduit vers l’autre, de sorte qu’avoir accès auprès du saint, c’est par le 
fait même être assuré d’avoir accès auprès de Dieu. Aussi Dieu ne fait 
parvenir à la connaissance de ses saints que ceux qu’Il veut faire parvenir 
à la connaissance de Lui-même. 


A la manière du Chiisme, les soufis ont développé une doctrine du 
wali caché, de l’homme investi de la sainteté (wilaya) qui n’est connu que 
de Dieu seul et de quelques rares privilégiés. C’est cette doctrine qu’é- 
voque ici Ibn ‘Atä’ Alläh. Elle se situe dans la ligne du fameux principe 
de conduite adopté très tôt par les soufis pour éviter les conflits avec 
Plslam officiel: ‘adam iff& sirr al-rubübiya, ne pas divulguer le secret de 
Dieu expérimenté en soi. En particulier, ce principe dicta aux soufis 
prudents leur attitude en face des karämät, miracles physiques ou mys- 
tiques, dont ils défendaient la divulgation (Passion, p. 138). Or du pro- 
blème des karämät, les soufis furent amenés à réfléchir sur la wilaya elle- 
même, la sainteté dont les miracles étaient le signe. La question se posait 
ainsi: celui qui est investi par Dieu de la wilaya, peut-il avoir conscience 
de cette investiture pour son compte personnel? Si oui, doit-il cacher 
cette investiture et vivre isolé des hommes, ou bien, au contraire, la 
wiläya donne-t-elle au soufi une mission publique? 

a) A la première de ces deux questions, Kaläbädï note une double 
réponse: « D’après certains, écrit-il, il n’est pas permis qu’il en ait 
conscience, car cette connaissance (de sa wilaya) détruirait la crainte de 
la Fin dernière, et la disparition de la crainte mènerait à la sécurité. 
Or la sécurité fait disparaître l’asservissement au culte (‘ubädiya), car le 
‘abd est quelqu'un qui vit entre crainte et espérance » (Ta‘arruf, p. 74). 


Hikam — 18 
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Telle n’est cependant pas l’opinion des « plus grands» qui disent: 
« Le wali peut avoir conscience de sa sainteté, car celle-ci est une faveur 
insigne (karäma) de Dieu à son serviteur. Or les faveurs et les dons peuvent 
être connus, car cela provoque un surcroît d’action de grâce » (ibid.). 

b) A la seconde question, Tirmidi Hakim a consacré plusieurs 
pages de son Xitab haim al-awliya’. I] réagit violemment contre ceux qui 
veulent que le wali soit invisible, caché sous le voile de Dieu. Il traite 
cette opinion de stupide (p. 363). Relevons seulement les sept signes 
extérieurs (z&kira) qui, selon lui, font connaître le wali: 1) le wali est, 
selon la parole du Prophète, celui dont la vue fait penser à Dieu; 2) il 
détient la « puissance de vérité» qui confond ses adversaires; 3)ilala 
firäsa, le pouvoir de lire dans les consciences 3 4) il a le i/häm, l'inspiration 
(opposée à waki) par laquelle il est muhaddat; 5) celui qui lui fait du mal 
est frappé et puni d’une fin malheureuse; 6) il est loué par tout le monde, 
hormis celui qui le jalouse; 7) sa prière est exaucée et des miracles se 
manifestent en lui, comme la traversée instantanée des espaces, marcher 
sur les eaux, converser avec le Hidr (v. pp. 346-380). 


H. 156-157 — L'auteur rappelle ici l’enseignement de la théologie 
aë‘arite sur la prière de demande. Celle-ci pose le problème de notre 
action dans ses rapports avec les décisions éternelles de Dieu. Prier, c’est 
demander la réalisation par Dieu de quelque chose. Or si les décisions 
de Dieu sont prises de toute éternité, que signifie notre demande ? Comme 
dit l’auteur, les dons de Dieu étant par nature antérieurs à nos demandes, 
quel effet attribuer à celles-ci? Il ya double réponse: nos demandes 
manifestent notre soumission aux décisions divines (H. 156); — notre 
prière, comme toute notre activité, n’est pas extérieure à la décision 
divine, mais intérieure à elle: « La miséricorde de Dieu est proche de 
ceux qui font le bien » (H. 159). Faire le bien n’est certes pas la cause de 
la miséricorde divine, mais il est le signe qu’on est objet de cette misé- 
ricorde, comme dit Ibn ‘Abbäd. 


H. 162-163 — Si les tribulations peuvent être une source de grâces 
plus enrichissante que le jeûne et la prière, c’est que ceux-ci sont des 
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éléments de la religion exotérique et légaliste, tandis que les tribulations 
atteignent notre volonté de l’intérieur et mortifient notre amour-propre. 
Ibn ‘Agïba commente: « L’homme trouve dans la tribulation un surcroît 
de grâces qu’il ne trouve pas dans le jeûne et la prière, parce que la tribu- 
lation agit dans les cœurs, tandis que le jeûne et la prière sont des œuvres 
des membres extérieurs (gawärih) » (p. 248). 


Par tribulations (fägät) il faut entendre toutes les épreuves par les- 
quelles Dieu dépouille le cœur de l’homme des attaches (‘al&’ig) terrestres. 
Il semble que les soufis — certains du moins — soient arrivés par une 
expérience personnelle à découvrir le pouvoir spiritualisant de la souf- 
france. Là est peut-être le critère qui permet de faire le départ entre les 
vrais mystiques et les fugara’ qui se grisent de mots. Voir les belles pages 
de Massignon là-dessus, dans Passion, pp. 616-624. 


H. 166 — L’antithèse entre karäma et istigäma est fortement soulignée 
dans l’école ädilite: l'important n’est pas de recevoir des charismes mais 
de vivre dans la droiture, car les charismes peuvent être donnés à des 
débutants et des imparfaits, tandis que l’istigäma, comme dit Quëayri, 
«est un degré où s’achève et s’accomplit la perfection de toute chose » 
(Risäla, p. 94). Cette antithèse n’est cependant pas propre à l’école 
$ädilite, comme l’a laissé croire Asin Palacios. Abü ‘Ali “al-Güzgäni 
donnait déjà, au III® siècle, le conseil suivant: « Sois possesseur de la 
rectitude et ne cherche pas le charisme. Ton âme est mue par le désir 
du charisme, mais ton Seigneur te demandera compte au sujet de la 
rectitude» (Risäla, p. 94). 


La notion d’istigäma vient du Coran où il est question de la Voie 
droite (sirät mustagim) et de ceux qui marchent droit (istagämü) (41, 30; 
72, 16). Voir aussi H. 103 et 119. 


H. 168 — Dans cette sentence et les suivantes, l’auteur médite sur 
les raisons qui pousse un soufi à parler de son expérience et sur les con- 
ditions dans lesquelles il peut en parler. Ce qu’il en dit souligne ce 
qu'ailleurs nous avons appelé le réalisme du langage mystique (v. Exégèse 
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coranique, Introduction). La parole du mystique porte la marque de son 
cœur, dit Ibn ‘At Alläh, elle en jaillit soit comme «le débordement 
de son extase », déversant sur les autres le trop-plein des richesses accu- 
mulées en lui, soit comme réponse à l’appel de ceux qui cherchent la 
lumière auprès de lui. Aussi longtemps que le soufi est un « pérégrinant », 
un itinérant (s@/k) vers Dieu qu’il n’a pas encore atteint, il ne lui est 
point permis de parler: sa parole interromprait sa marche, car il risque 
de faillir à ce sidg, à cette sincérité-véracité qui est son mode d’être avec 
Dieu, sa caractéristique essentielle. Il y a, en effet, un lien existentiel 
entre la parole du soufñ et son être. Il est ce qu’il dit et il dit ce qu'il est. 
Telle est la raison profonde pour laquelle écrire la biographie d’un soufi, 
c’est rapporter, non pas ce qu’il a fait, mais ce qu’il a dit. Ce qu'il a 
fait est du domaine de l’éphémère, de l’inessentiel; ce qu’il a dit, c’est 
cela qui reflète sa personnalité. L'originalité et la profondeur importent 
peu ici. La valeur de la parole vient de son rapport à la personne qu’elle 
traduit et à laquelle elle renvoie. Mais ce rapport, celui-là seul qui 
est doué «d’un regard intérieur» (H. 175) peut le discerner. 


H. 169 — Les sages dont les paroles pénètrent les cœurs, sont 
ceux qui disposent d’un pouvoir illuminant. Toute parole ne trouve pas, 
en effet, nécessairement le chemin des cœurs. Les vrais maîtres sont ceux 
qui éclairent par leur présence avant d’éclairer par leurs discours. 


H. 173 — Parler sous l’emprise de l’extase (waÿd) a été toujours 
considéré par les soufis comme un signe de faiblesse caractérisant les 
«pérégrinants» ou les débutants, tandis qu’en sont exempts les arb&h 
al-makina, les maîtres confirmés dans leurs états mystiques. Pour le 
comprendre, il faut savoir ce qu’est le wagd, notion complexe diversement 
comprise par les soufis eux-mêmes. Sarräÿ intitule son premier chapitre 
sur le waÿd: « Chapitre où l’on fait mention de leur divergence au sujet 
de essence du wagd » (p. 300). Voici les principales définitions rapportées 
par lui: 

a) Selon Ibn ‘Utmän Makkï (m. 297/909), le mode d’être (kayfiya) du 
waÿd ne peut être objet d'expression (‘bara), puisque c’est précisément 
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le secret de Dieu dans le cœur de ses fidèles. Le wagd est donc une expé- 
rience indicible, un secret entre l’homme et son Dieu. 


5) Gunayd part du sens littéral du mot waÿd qui est l’acte de 
trouver ou de rencontrer. Aussi le définit-il par le mot musädafa, rencontre. 
« Tout ce que le cœur rencontre, tristesse ou joie, c’est le wagd », disait-il. 
Cette définition a été reprise par Kaläbädi: « Le waÿd désigne ce que le 
cœur rencontre (sädafa) (Ta‘arruf, p. 112). 


c) Pour d’autres, le waÿd, ce sont les mukäÿafat, les révélations 
mystiques reçues de Dieu. Ces révélations produisent chez certains une 
commotion psychique qui les fait passer de l’état de repos à celui de 
trouble. On les entend alors soupirer et râler, alors que d’autres, plus 
forts (agwd), restent calmes dans leur extase et ne manifestent aucun 
signe extérieur de trouble. Il n’est donc pas vrai que les soufis ignorent 
cette « faiblesse du réceptable humain » dont parle L. Gardet d’après 
Kaläbädi (Mystique musulmane, p. 181). Non seulement ils distinguent 
entre l’extase des forts et celle des faibles, mais encore ils distinguent 
entre l’extase « proportionnée » à l'esprit humain et celle qui ne l’est pas 
et qui fait défaillir les forces humaines. A ce sujet, Sarräÿ nous a gardé 
des extraits d’un ouvrage d’Ibn al-A‘räbi où on lisait ceci: « Quelqu’un 
demande: quel est le plus parfait et le meilleur: l'agitation dans le waÿd 
ou le calme? Certains ont répondu que le calme et la fermeté sont meil- 
leurs et supérieurs à l’agitation et au trouble. » La réponse d’Ibn al-A‘räbi 
est plus nuancée: « Les visites divines dans les oraisons, écrit-il, parfois 
elles imposent le calme, et le calme est alors meilleur que l’agitation, — 
et d’autrefois elles imposent l'agitation, et alors l’agitation y est plus 
parfaite, car la nature de ces visites est d’être une emprise contraignante 
(gahr)... J'ai rencontré pourtant des gens qui préféraient ceux qui restent 
calmes à cause de la grandeur et de la force de leurs esprits qui dominent 
les touches qui se produisent en eux. Et cela est vrai. Mais parfois se pro- 
duit quelque chose qui n’est pas proportionné (muläwim) à l'esprit créé; sa 
lumière est plus forte, sa preuve plus contraignante, il s'impose comme 
évident par lui-même, et l’esprit est incapable de le comprendre. Le 
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wärid est alors plus puissant que le ‘agl, et l'agitation s'impose comme 
plus parfaite. Par contre, il est des waäridät, des visites divines qui sont 
proportionnées à l’esprit. Celui-ci se les assimile, y trouve son repos, 
de sorte qu'aucune agitation ne se manifeste alors, à cause de la maîtrise 
de Pesprit qui perçoit le sens de l’allusion (dans le wärid) » (p. 308). 

11 y a donc des esprits faibles et des esprits forts, comme il y a des 
wäridät, des expériences mystiques qui sont proportionnées à l’esprit 
humain et qui sont vécues dans le calme et le repos des sens extérieurs, 
et des wäridat qui, par la force de leurs lumières et la puissance de la 
preuve par laquelle elles imposent leur présence, frappent l'esprit 
d’étonnement et contraignent les membres du corps à l’agitation, sorte 
de transe physique où le mystique perd le contrôle de son corps et surtout 
de sa langue: d’où ce « débordement de l’extase » dont parle Ibn ‘Atä’ 
Alläh: «Phrases d'apparence ambiguë, (où) la forme impassible et 
figée des définitions verbales est encore toute vibrante et chatoyante du 
choc vital imprimé par la pulsation même de l’émotion du cœur qui les 
a dictées à la langue» (Passion, p. 923). Ce sont les fatahat, locutions 
théopathiques, paradoxes extatiques, formulés en état de waÿd. 


d) Sarräÿ rapporte, en dernier lieu, que «des maîtres parmi les 
anciens ont enseigné que le wagd est double: il y a le wagÿd mulk, V'extase 
possessive, et le æwaÿd lig&’, l’extase de la rencontre... Certains l’ont 
expliqué ainsi: toute extase qui te « trouve » et qui s'empare de toi est 
le waÿd mulk; — toute extase qui est « trouvée » par toi est le wagd ligë’, 
extase dans laquelle tu rencontres en ton cœur quelque chose qui n’y 
persiste pas» (p. 301). Trouver ou être trouvé: cela renvoie à la part 
plus ou moins active que prend l’homme dans l'expérience du waÿd. 


e) Tahänawi (Kafäf, art. waÿd) rapporte et commente deux autres 
définitions de l’extase: « Gunayd disait: l’extase c’est la suspension 
(éngita‘) des attributs quand l’essence est marquée du sceau de la joie; 
mais Ibn ‘Atä rectifiait: l’extase c’est la suspension des attributs quand le 
signe de l’essence est marqué du sceau de la tristesse. Le waÿd étant la 
cause de la suspension des attributs de l’humanité (awsaf al-baÿariya), 
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commente Tahänawï, Gunayd et Ibn ‘Ata” prennent cette suspension 
pour le waÿd lui-même. Mais considérant que la tristesse suppose encore 
une certaine persistance des attributs, puisqu’en elle se concentre le 
reste de l’être, Gunayd rattache la suspension des attributs au fait que 
lessence est investie de la joie, tandis qu’Ibn ‘Atä’ la rattache au fait 
qu’elle est investie de la tristesse, car, selon lui, l’âme retrouve dans la 
joie sa part, signe qu’elle conserve sa qualification. » Voir aussi Passion, 
p. 556. 


H. 179 — Voir Rasa’il Sugrä, pp. 52-53 et notre Ibn ‘Abbaäd de 
Ronda, pp. 188-189. 


H. 182 — Ce Hadit aurait été dit par le Prophète au sujet des 
prisonniers de la bataille de Badr. V. Buhärï, Kit@b al-Bihäd, n° 144. 


H. 187 — Sulamï rapporte de ‘Abdallah Antäki une maxime 
proche de celle-ci: « Dieu a créé les cœurs pour être les demeures de Son 
souvenir, et ils sont devenus les demeures des passions. Or une passion 
n’est effacée du cœur que par une crainte qui le harcèle ou un désir 
(Sawg) angoissant (muglig) (Tabaqat, p. 144). 


H. 189 — Certaines lumières «arrivent» seulement à la péri- 
phérie du cœur, tandis que d’autres pénètrent au plus intime de la 
conscience. Les premières seraient, d’après les commentateurs, les 
lumières de l’isläm, les secondes, celles de l’imän. L’isläm, c’est la soumis- 
sion extérieure aux prescriptions de la loi, l’iman, c’est la foi ou l'adhésion 
intérieure du cœur (v. Coran, 49, 14). 


H. 191 — Ibn ‘Abbäd: « Les prescriptions pour chaque temps, ce sont les 
obligations religieuses extérieures, comme la prière, le jeûne, etc. Celui 
qui omet l’une d’entre elles dans le temps qui lui est assigné, peut réparer 
à un autre moment, puisqu’une large latitude lui a été laissée pour cela. 
Maïs les exigences de chauge temps, ce sont les actes de dévotion intérieure, 
imposés par les états d’âme du fidèle et les touches variées qui surviennent 
en son cœur. Le « temps » de chaque fidèle, ce sont ces états, et il lui est 
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demandé de correspondre à leurs exigences au moment où ils survien- 
nent en lui. S’il laisse passer, il n’aura plus la possibilité de réparer », 
car d’autres grâces surviennent, suscitant d’autres devoirs à remplir, 
et ainsi de suite. « Il incombe donc au fidèle, conclut Ibn ‘Abbäd, d’être 
attentif à son cœur, afin de répondre à toutes ces exigences auxquelles 
il ne pourra plus répondre une fois qu’elles seront passées » (II, p. 38). 
Gunayd disait à ce propos: «Si l'instant présent passe, il ne peut être 
rattrappé; or rien n’est plus précieux que l'instant présent. » 


H. 196-197 — Cette mise au point capitale rassure la conscience 
musulmane sur la pureté de son tawkid, en rejetant de nouveau toute 
immanence de Dieu à sa créature, immanence qui était pourtant incluse, 
comme nous lavons vu, dans la définition de la wäkidiya. Si, en effet, 
arriver à Dieu c’est seulement arriver à une « connaissance » de Dieu, 
il y à une distance infinie qui sépare encore Dieu de sa créature, attendu 
que cette connaissance est, elle aussi, quelque chose de créé. Sibli le 
notait déjà, à la fin d’une série d’affirmations tendant à dire ce que n’est 
pas le tawhid: « Celui qui définit le fawhid par le discours expressif (‘bära) 
est un apostat; celui qui y fait allusion (éfära) est un bithéiste (fanawi) ; 
celui qui garde le silence à son sujet, est un ignorant; celui qui s’imagine 
y être arrivé, a les mains vides; celui qui l’évoque, est un adorateur des 
idoles; celui qui discourt sur lui, est un inconscient; celui qui se croit 
proche, est loin; celui qui le trouve dans l’extase, est perdant; tout ce 
que vous distinguez par vos imaginations, tout ce que vous saisissez par 
vos intelligences, au sens le plus parfait, tout cela est rejeté, renvoyé 
à vous-mêmes, créé dans le temps et fait comme vous » (Luma‘, p. 30). 


H. 198 — C’est une expérience faite souvent par les mystiques, 
celle de recevoir globalement des lumières et des connaissances dont le 
contenu se précise et s’élucide peu à peu. Ainsi Suhrawardi qui nous 
confie au sujet de son livre Hikmat al-ifräg: « Ce livre, c’est l’esprit saint 
qui inspira à mon cœur, d’un seul coup (daf‘atan), lors d’une journée 
merveilleuse, bien que je n’aie pu réussir à le mettre par écrit qu’au 
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cours de plusieurs mois, à cause des obstacles causés par mes voyages » 
(Introduction, p. 28 et p. 259 du texte arabe). 


H. 199 — L'usage qui est fait ici du verset 27, 34 remonte à Ga‘far 
Sädiq. V. notre Exégèse coranique, pp. 162, 170. 


H. 200 — «Le voile? C’est un rideau tendu entre le chercheur 
et le terme de sa recherche, entre le novice et l’objet de son vœu, entre 
l’homme déterminé et le but de sa résolution. Il sied donc d’espérer que 
ce voile n’existe que pour les créatures, non pas pour Dieu. Dieu 
n’est pas voilé, ce sont les créatures, elles, qui sont voilées» (Halläg, 
Passion, p. 912). En français, être voilé se réfère à l’objet qui est caché 
par un voile, tandis qu’en arabe hugiba ‘an désigne le regard qui est 
empêché de voir par un voile qui se situe du côté du sujet regardant et 
non de l’objet regardé. 


H. 203-204 — Les touches intérieures de la grâce, les wäridät, 
doivent être soumises à un certain « discernement des esprits» (tamyiz 
al-hawätir). Deux règles de conduite sont ici rappelées: 

a) Le wärid, joie ou tristesse, illumination ou ténèbre, consolation 
ou désolation, n’est pas voulu pour lui-même, mais pour le fruit qu’il 
laisse dans l’âme: substitution des bonnes qualités aux mauvaises habi- 
tudes, dit Ibn ‘Abbäd. Aussi ne faut-il pas déclarer un wärid bon avant 
d’en avoir connu le fruit. 

b) Ce fruit étant cueilli, il ne faut point s’attacher au wärid, c’est-à- 
dire se complaire dans ses états d’âme ou s’attrister de leur disparition. 
Abü-l-‘Abbäs al-Mursi disait: « Il est des serviteurs qui, dans un état 
mystique (käl), recherchent l’état lui-même, et d’autres qui recherchent 
le Donateur de cet état; les premiers sont esclaves de leur état, les seconds, 


esclaves de Dieu » (II, p. 43). 


H. 215-216 — Voici un texte de Halläÿ qui illustre la pensée émise 
ici par Ibn ‘At’ Alläh: 

«Ahmad Ibn Fäâtik dit: Je vis al-Halläÿ dans le souq al-Qati‘a, 
debout à la porte de la mosquée, et qui disait: O hommes! Quand Dieu 
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s'empare d’un cœur, Il le vide de tout ce qui n’est pas Lui. Quand Il 
s'attache à un homme, Il ne le laisse vivre pour nul autre que Lui. 
Quand Il prend en affection un de Ses fidèles, Il incite les autres à le 
persécuter, afin que Son serviteur le recherche et se rapproche de Lui. 
Mais que m’arrive-t-il à moi qui ne retrouve de Dieu la moindre trace 
d’odeur, ni ne perçois, en m’approchant de Lui, la moindre vision? Et 
pourtant, les gens ne cessent de me persécuter? » (Akhbar, p. 80). 


H. 219-221 — Un des traits les plus déconcertants dans l’hagio- 
graphie musulmane c’est la contradiction entre l’enseignement des 
soufis sur l’humilité et la conduite de certains d’entre eux quant à cette 
vertu. Massignon a fréquemment relevé chez eux «d’étranges accès 
d’orgueil» inexplicables. Ainsi chez Bistämi qui disait à un de ses 
disciples: « Mieux vaut pour toi me voir une seule fois que voir Dieu 
mille fois!» Il répliqua un jour à un muezzin qui criait « Allah akbar »: 
«Je suis encore plus grand!» (Essai, p. 277). Mêmes fusées d’orgueil 
chez les maîtres Sädilites. Abü-l-‘Abbäs al-Mursi déclarait un jour: 
« Que ferais-je de l’Alchimie? Par Dieu! J’ai été le compagnon de gens 
dont certains, passant près d’un arbre sec, lui faisaient signe et aussitôt 
il fleurissait et portait des grenades! Celui qui a été le compagnon de 
tels hommes, qu’a-t-il à faire de l’Alchimie? » Il ajoutait: « Par Dieu! 
Entre un homme et moi, il suffit que s’interpose un clin d’œil, et je le 
comble de richesses » (Latæif, I, p. 40). 


H. 225 — Nous traduisons par «règne» le mot mulk, et par 
«royaume », le mot malakät. Le monde de l’homme se situe entre le mulk 
qui est le monde matériel et le malaküt qui est le monde des esprits purs. 
L’homme est inclus dans le mulk par son corps, mais y échappe vers le 
malaküt par son côté spirituel (rähäniya). Voir Wensinck, On the relation 
between Ghazälÿs cosmology and his mysticism, et H. Corbin, Terre céleste et 
corps de Résurrection. 


H. 228 — Ibn ‘Atä’ Alläh qui ne semble pas avoir été très influencé 
par Halläÿ, ne croit pas à une transformation intérieure de l’homme par 
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la grâce. La lumière de la grâce luit en nous, comme l’image dans un 
miroir; et comme l’image qui ne transforme rien dans le miroir, la grâce 
dissipe un moment les ténèbres de notre âme, mais ne change rien à la 
nature de cette âme: les «attributs de l’humanité», c’est-à-dire ce par 
quoi l’homme s’oppose à sa condition d’élu, ne sont pas supprimés par 
lÉlection à la condition de privilégié. 


H. 229 — Nous avons déjà expliqué dans la H. 27 l'essentiel de ce 
qui est dit ici. Précisons les termes de s4/ik et de magdäb que nous traduisons 
par ascète et extatique. Il semble que ce couple de mots doive sa fortune 
à l’auteur des ‘Awärif al-ma‘ärif. Avant lui, on ne les trouve, comme tels, 
ni chez Quëayri, ni chez Kaläbädi, ni même chez Sarräÿ. Ce dernier 
parle plutôt de ma’hüd ou de mustalab; Quëayri et Kaläbädi expriment 
les mêmes choses par les termes de murid et muräd. Tirmidi Hakim 
oppose maÿdüb à mugtahid et non pas à salik. Cependant, si le vocabulaire 
est varié, la doctrine est la même. Déjà Tirmidi en a esquissé l’essentiel 
dans son Hatm al-awliyæ, pp. 407-417 et Abü Sa‘id Harräz dans son 
Kitab al-sidg. On lit dans ce dernier: «Il y a deux sortes de croyants: 
a) le croyant que Dieu prévient de Sa grâce, de Sa faveur et de Son don. 
Ille gratifie de la conversion, lui fait aimer la piété, lui facilite l’obéissance, 
le comble à l’avance de Ses faveurs. Quand l’esprit (r34) a pris possession 
de son cœur et qu’il trouve agréables les bonnes œuvres, Dieu l’accable 
d'épreuves, de tribulations, de désolations; puis lui sont retirées la 
suavité et l’ardeur qu’il trouvait dans la piété; l’obéissance lui devient 
pénible, alors qu’elle lui était légère; à la douceur succède l’amertume, 
à l’application, la paresse et à la paix, le trouble; tout ceci comme 
épreuve pour l’éprouver. C’est alors l’arrêt! Que si alors il lutte, endure 
et supporte le malheur, il abordera les frontières du repos et de l’arrivée; 
la piété lui sera redonnée doublement, intérieurement et extérieurement. » 
Ce texte donne la description exacte de l’état du maÿdäb qui commence 
d’abord par expérimenter la suavité de la piété et à pratiquer le bien 
sans difficulté, avec ardeur et goût. C’est le temps de la grâce qui prévient 
ses efforts. Puis vient le temps de l’épreuve où Dieu le prive de toute joie 
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spirituelle et le laisse lutter par ses propres forces; s’il triomphe de 
l’épreuve, la joie et la paix lui seront redonnées, il sera un fidèle confirmé 
dans son état d’«arrivé» (wäsil). 

b) Inverse est le chemin que Dieu fait suivre au fidèle du second 
groupe. « Celui-ci commence par s’exercer à la sincérité, aux bonnes 
œuvres et aux qualités exigées par la sincérité. Il s’y exerce aussi longtemps 
qu’il plaît à Dieu; jusqu’à ce qu’enfin il soit favorisé de don charismatique 
(karäma). Alors Dieu le comble d’une manière qui dépasse ses espérances 
et ses suppositions » (pp. 68-70). 

Notons cependant la différence entre Harräz et Ibn ‘Atä’ Alläh. 
Tandis que Harräz, comme Tirmidi, envisage surtout le côté « affectif» 
des deux voies qu’il caractérise en termes de consolation et aridité, 
l’auteur des Hikam voit plutôt l’aspect de connaissance et évoque la 
manière dont Dieu est connu par le s&lik et par le maëdüb. Le salik ou 
lascète suit une voie «ascendante» qui va du Dieu connu dans les 
créatures au Dieu connu en Lui-même, en passant par le Dieu connu 
dans Ses attributs et Ses noms. Le magdüb reçoit d'emblée une connais- 
sance intuitive qui le met en rapport immédiat avec l’essence divine 
(d’une manière qui n’est pas explicitée et qui est sans doute indicible); 
il saisit Dieu au-delà du seuil où la conscience distingue les attributs et 
les noms de l’essence elle-même. C’est l’état de l’extatique qui vit hors de 
lui, perdu dans une contemplation non discursive de Dieu. Les soufis 
se méfent d’ordinaire de cet état extatique, tant qu’il n’a pas reçu 
lépreuve de la vie ascétique. C’est pourquoi l’extatique y est ramené 
progressivement par Dieu qui le fait « descendre » de la contemplation 
de l'essence divine à celle des Attributs, puis-de celle-ci à la contempla- 
tion des Noms divins et enfin à celle des créatures. Le soufñ magdäb 
devient alors un s&lk, s’exerçant à retrouver Dieu à travers les créatures, 
ce qui est l’essence de l’ascétisme. 


H. 232 — Voir H. 113. 


H. 233 — Ibn ‘Abbäd note qu’il s’agit ici encore du säkik et du 
maÿdab. Le salik se livre à la pratique du dikr pour obtenir l’illumination, 
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tandis que le maÿdäb reçoit d’emblée l’illumination, laquelle suscite en 
lui le dikr. Pourtant, même chez le sälik il y a, invisible et non sentie 
Paction prévenante de l’illumination divine, car le « dehors » est toujours 
une expression du «dedans» (H. 62). Pareillement, dans la vie du 
maÿdäb, il arrive toujours un moment où il a besoin de passer par la 
médiation du dikr, à la fois pour éprouver son illumination et la retrouver 
à nouveau, confirmée par cette épreuve. Quéayri rapporte cette déclara- 
tion de Daqqäq: « Les wäridät viennent du côté des awräd: celui qui, 
extérieurement, n’a pas de wird, n’aura pas, intérieurement, de warid» 
(Risäla, p. 34). 


H. 235 — L’Islam a toujours cru à une sorte de préexistence des 
âmes dans l’Au-delà et a médité, en fonction de cette préexistence, le 
fameux verset coranique 7, 171 dont les deux mots-clefs (aïhada et 
Sahada) sont repris ici par Ibn ‘Atä’ Alläh. Il s’agit du mitäg, du « cove- 
nant» conclu par Dieu avec l’humanité en la personne de son chef, 
Adam, avant même son apparition dans le temps. Voir Passion, pp. 35, 
607. 


Voici le commentaire d’Ibn ‘Abbäd sur cette sentence: « Dieu révéla 
aux cœurs, aux consciences intimes, dans le mystère de l'Au-delà, les 
vérités de Son unicité (wä&kidiya) et de Sa subsistance absolue; et quand 
Il les leur eut manifestées, les créatures perdirent leur consistence, elles 
furent réduites en poussière et disparurent; par là se réalisa Sa monéité 
(akadiya). Puis Il les fit apparaître dans le monde sensible, revêtues de 
corps et de figures, et leur demanda d’attester Sa divinité (&lähiya). 
Et elles attestèrent par leur être et leur parole. Or elles n’attestèrent ce 
qui leur était demandé d’attester que parce qu’elles avaient été témoins 
de ce qui leur avait été montré. Ainsi le fidèle est, quant à sa conscience 
et son cœur, dans l’état d’unification (am), et il est, quant à son dehors 
et son corps, dans l’état de séparation (farg) » (IL, p. 77). Quand donc 
Ibn ‘Atä’ Alläh dit que « les apparences proclament Sa divinité », il vise 
la condition terrestre des âmes qui, apparues dans les « apparences» du 
corps, attestent qu’Allah est Dieu: c’est la condition du farg où l’existence 


286 HIKAM IBN ‘ATA’ ALLÂH 


de soi est reconnue en même temps que celle de Dieu. Le farg est, en 
effet, la conscience de la dualité et de la séparation entre Dieu et le monde. 
«Il ta rendu témoin » vise la condition préexistente des âmes rendues 
témoins, dans l’Au-delà, de la monéité de Dieu: c’est le am‘ ou l’acte 
par lequel la conscience refait l'expérience de la monéité divine, quand 
Dieu, prenant totalement possession du champ de la conscience humaine, 
lui enlève la vue des créatures, de sorte qu’elle ne voit de vraiment réel 
que Dieu seul. 


H. 236 — L’homme est « commémoré en Dieu » quand son souvenir 
est lié à celui de Dieu. Ainsi, quand l’homme s’appelle « serviteur de 
Dieu », il y a une relation d’attribution (nisha) entre Dieu et l’homme, 
un lien que Dieu pose, par Sa libéralité, entre Son nom et le nom de Son 
serviteur (II, p. 78). Bien plus, l’homme est «commémoré auprès de 
Dieu », en ce sens que Dieu aussi fait mémoire de l’homme, comme cela 
est dit dans le Coran (2, 152; 29, 45). 


H. 237 — Cette sentence est citée dans une lettre retrouvée par 
J- Berque dans le Haut-Atlas, lettre qui est datée de 670/1272. A cette 
date, les Hikam venaient à peine d’être écrites! Donc ou bien Ibn ‘Atä’ 
Alläh cite un texte plus ancien ou bien la date de la lettre est fausse 
(v. Mélanges L. Massignon, t. I, p. 209 et 220, les deux dernières lignes). 


H. 239 — De la première partie de cette sentence il y a une double 
lecture déjà notée par Ibn ‘Abbäd.et attestée par les manuscrits: on peut 
lire à la fin de la phrase soit agyar, soit ‘tibär. Les commentateurs optent 
dans l’ensemble pour la première lecture et en concluent que la pensée 
ou la méditation de l’homme doit s'exercer sur les créatures pour y 
retrouver les traces de Dieu, et non sur Dieu directement: attitude 
d’origine hanbalite. La seconde lecture soulignerait, non pas l’objet de 
la pensée, mais la manière dont elle doit s’exercer, par i‘tibar ou réflexion 
discursive. 


L. 241 — Ibn ‘Abbäd admirait cette lettre comme un morceau 
d’éloquence remarquable par le choix des images et la pureté de la langue. 
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On peut dire que la Lettre est formée d’une seule phrase dont le 
développement, remarquablement harmonieux, suit les étapes de 
Pascension spirituelle, de la première à la dernière étape, et donne ainsi 
un raccourci très dense du chemin parcouru par le mystique. Commencée 
à la troisième personne du singulier, la phrase se poursuit à la troisième 
personne du pluriel, pour se terminer sur le ton direct de la première 
personne du singulier, et ces irrégularités, en variant la construction de 
la phrase, accentuent son dynamisme. 


L. 242 — Conscience de Dieu et conscience du monde dans lexpé- 
rience mystique: tel est, en fait, le thème qui fait l’objet de cette deuxième 
Lettre qui traite apparemment de l’action de grâces ($ukr). En face d’un 
don reçu des créatures, trois attitudes sont possibles qui caractérisent en 
fait trois figures particulières de la conscience religieuse: 

a) L’attitude de l’homme qui vit au niveau de la conscience des 
causes secondes et qui, par cela même, est inconscient du monde de PAu- 
delà et de Dieu qui agit dans les causes secondes. A vrai dire, il n’y a pas 
encore expérience religieuse, sinon négativement, en ce sens que ne pas 
voir Dieu en tout, c’est le nier; donc tomber dans lassociationnisme 
(&rk). Ce Sirk est dit «manifeste » quand l’homme croit réellement 
(é‘tigädan) à l'efficacité des causes secondes, et « implicite », quand, étant 
convaincu que Dieu est la cause de tout, il pense cependant que les causes 
secondes ont une part relative dans ce qui lui advient. 

b) A l’extrême opposé est l'attitude de lextatique qui est tellement 
perdu en Dieu qu’il en perd la conscience des choses. Les soufis appellent 
cela l’état d’ébriété (sukr), d’union substantielle (£gam‘), d’annihilation 
(fan), d'absence à soi (ayba). Tous ces termes signifient, avec des 
nuances, une même réalité, cette «commotion des sens » (istiläm) et 
cette « absence aux créatures » que l’auteur attribue à ‘Â'ifa, la femme 
du prophète, élevée ainsi au rang des extatiques dans une circonstence 
où son entourage mettait plutôt en doute sa vertu (Coran 24, 11 sqq.). 

c) Au-delà de cet état extatique et le dépassant en perfection est 
l’état du mystique qui, par l’ébriété, passe à la lucidité (sahü), par l'union 
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substantielle à la séparation (farg), par Pannihilation à la surexistence 
(baga’) et par l'absence à la présence (hudär). La supériorité de ce troi- 
sième état et sa différence par rapport au premier, c’est que le soufi, 
ayant fait l’expérience qui est propre à la seconde figure, revient au 
monde, non pas comme monde « profane », différent et opposé à Dieu, 
mais comme monde vécu en Dieu: la présence au monde est une présence 
qui naît de l’expérience de l'absence, tout comme l'existence pour soi ou 
surexistence qui passe par l’annihilation de soi est tout autre que la cons- 
cience de soi immédiate. C’est une résurrection après une authentique 
mort mystique et une réconciliation générale dans laquelle « chaque 
chose reçoit sa juste part». 


L. 243 — A l'exemple de G. Colin, dans el-Magsad, nous traduisons 
littéralement l'expression qurrat al-‘ayn par « rafraîchissement de l’œil » 
qui signifie « consolation de l'âme». Le texte complet du Hadit est 
celui-ci: « De votre monde, j'ai aimé les femmes et les parfums, et de la 
prière on a fait le rafraîchissement de mon œil.» Il y a évidemment un 
hiatus entre cette confession et les sommets où Ibn ‘At Alläh situe la 
pureté de son attachement à son Seigneur. Mais l’on sait quelle métamor- 
phose le soufisme fait subir à la figure historique de Mahomet. Au 
terme de ce processus de métamorphose dont l'étude détaillée n’a pas été 
encore entreprise, on aboutit à ceci qui est bien esquissé par H. Corbin: 
«L'image du Prophète, telle qu’elle est vivante dans la conscience du 
soufisme, celle d’un jeune arabe « amoureux de son Dieu », diffère assez 
profondément de celle que l’histoire positive des religions a coutume de 
nous proposer. Pour les soufis, Muhammad est le prophète de Panthro- 
pomorphose divine, c'est-à-dire de la révélation de la beauté divine 
dans la beauté de la forme humaine. Ce fut son charisme prophétique 
propre, le distinguant de tous les prophètes qui l'avaient précédé. Ce 
charisme, il l’a attesté aussi bien par les sentences inspirées qu’il a profé- 
rées. — que par son expérience visionnaire personnelle qui le place, 
avec son investiture prophétique, au rang de prototype de l'expérience 
mystique pour le soufi » (Eranos-Yahrbuch, 1958, p. 121). 
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Colloque mystique. En composant cette longue prière dans laquelle il 
reprend les grands thèmes de ses Aikam, pour en faire l’objet de son dialogue 
avec Dieu, Ibn ‘Atä Alläh s’est certainement inspiré des très nombreuses 
Munägat dont s’était enrichi la littérature soufie antérieure. Parfois l’on 
a même l'impression qu’inconsciemment il emprunte à d’autres leurs 
formules pour exprimer sa propre prière. Ainsi cette invocation de 
Yahyä Räzi (m. 258/871), célèbre par ses oraisons «dont l’humilité 
contrite et timide, et la fraîcheur naissante, surprennent » (Massignon, 
Recueil, p. 26): 

«O mon Dieu, Comment me réjouirais-je, puisque je T’ai offensé, 

«Mais comment ne me réjouirais-je pas, 

«Sachant (désormais) qui Tu es? 

« Comment t’invoquerais-je, moi pécheur ? 

«Mais comment ne T’invoquerais-je pas, Toi, Miséricordieux ? 

«O mon Dieu! Mon argument (que j’invoque) c’est mon besoin, 

«Mon équipement (auquel je recours) c’est mon dénûment! 

«Ma voie d’accès vers Toi, c’est ta grâce envers moi, 

« Mon intercesseur auprès de Toi, c’est ton bienfait à mon égard! 


(Massignon, Essai, pp. 268-269; Recueil, pp. 26-27). 


On pourrait aussi citer de très belles invocations de Dü-I-Nün 
Misri dont R. Khawam a traduit quelques-unes (v. Propos d’amour, 
pp. 43-48). Mais sans remonter aussi loin, Ibn ‘Atä’ Alläh devait avoir 
à l'esprit les A4zäb composés par ses propres maîtres, Sädili et Mursi. 
Ils étaient sur toutes les langues, et déjà Mursi en avait réglé la récitation 
au sein de la Confrérie #ädilite, comme le note Ibn ‘Atä’ Alläh lui-même 
(Latæif, II, p. 37). Il y à, certes, cette différence que Sädili et Mursi 
gardent encore dans leurs 44zäb la forme traditionnelle des Ad‘iya, avec 
alternance des versets coraniques et des invocations personnelles, tandis 
qu’Ibn ‘At’ Alläh supprime totalement les versets coraniques; mais 
l'inspiration est la même de sorte que fréquemment la prière du disciple 
est l’écho de celle de ses maîtres. Nous nous contenterons de quelques 
citations: 
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Sädili: 


«O mon Dieu, ce monde est vil, et vil aussi ce qu’il contient, 
«Mais l’Au-delà est magnifique, et magnifique ce qu’il contient. 

« C’est Toi qui as fait vil ce qui est méprisable, 

«Et magnifique ce qui est digne d’honneur. 

«Mais comment serait-il digne d’honneur celui qui cherche autre 
chose que Toi? 

« Et comment serait-il détaché, celui qui a choisi le monde avec Toi? 
« Pose-moi dans la vérité du détachement afin que je ne cherche 
que Toi, et dans la réalité de Ta connaissance afin que je n’aie plus 
besoin de Te rechercher! 

«O mon Dieu, comment peut-il arriver à Toi celui qui Te cherche? 
«Ou comment peut-il T’échapper celui qui Te fuit? 
«Recherche-moi par Ta miséricorde et ne me poursuis pas par Ta 
vengeance!» (Latä’if al-minan, t. II, pp. 47-66). 


Mursi: 


«O mon Dieu, Ta grandeur submerge le cœur de Tes Amis, de 
sorte que toute chose devient petite à leurs yeux: 

«Remplis mon cœur de Ta grandeur afin que rien, pour lui, ne soit 
plus ni grand ni petit ! 

«O mon Dieu, Te désobéir me rappelle à l’obéissance, 

« Et T’obéir me renvoie à ma désobéissance: 

« Dans lequel de ces deux états dois-je craindre et dans lequel espérer ? 
«Si je dis dans la désobéissance, Tu me fais face avec Ta bonté, 
«supprimant en moi la crainte, 

« Et si je dis dans l’obéissance, Tu me fais face avec Ta justice, 
m’enlevant ainsi l'espérance! 

«O Toi qui es proche, Tu es Celui qui est près (de moi) et je suis 
celui qui est loin (de Toi)! 

«Ta proximité m’a fait désespérer de ce qui n’est pas Toi, 

«Et mon éloignement de Toi m’a renvoyé à Ta recherche: 

«Par Ta grâce, sois là pour moi, afin d’annuler ma recherche (de 
Toi) dans Ta recherche (de moi), ô Toi le Fort! » (Lat&’if al-minan, 
t. II, pp. 37-47). 
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